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CUPRINS 


EDITORIAL 


Wilhelm DANCĂ 
Educaţia ca armonie între credință si cultură, astăzi... eee 11 


Credinta si ratiunea sunt cele doua aripi cu ajutorul carora sufletul se inalta spre cu- 
noasterea lui Dumnezeu. Extrapoland aceasta maxima magisteriala, pr. Wilhelm 
Danca prezinta in ,,Editorialul” noului numar din Dialog teologic implicatiile ei directe 
în domeniul culturii si al educaţiei in scoala catolică. După o expunere succintă a 
statisticilor referitoare la situaţia şcolilor catolice din Europa şi din România, autorul 
prezintă „luminile şi umbrele” ce se întrezăresc în spatele acestor cifre, pentru a reliefa 
apoi caracteristicile fundamentale ce constituie sau decurg din identitatea de „şcoală 
catolică”. Astfel, răspunzând exigenţelor unui umanism integral, şcoala catolică şi co- 
munitatea didactică, în special, trebuie să aibă în centrul atenţiei persoana umană, 
căreia să-i poată oferi o înţelepciune pătrunzătoare şi o corectă perspectivă asupra 
vieţii, fără a face discriminare socială sau economică între diferitele categorii de elevi. 
În finalul articolului, autorul isi exprimă convingerea că îndeplinirea acestor cerințe 
depinde mai ales de episcopul locului, cel ce alege membrii comunităţii profesorale. 


COMUNICĂRI 


Iosif ENASOAE 
Suferinta umană în lumina învăţăturii Papei Ioan Paul al Il-lea................. 19 


Realitatea existenţială a suferinței umane suscită o continuă şi dramatică întrebare: 
„De ce?” care, ca un fir roşu, străbate itinerarul multimilenar al istoriei umanității. 
Papa Ioan Paul al II-lea, în Scrisoarea apostolică Salvifici doloris, încearcă să dea un 
răspuns satisfăcător acestei întrebări chinuitoare, deplasând totuși centrul de interes 
dinspre cauzativul „de ce” spre termenul final „pentru ce?”. Articolul pr. Iosif Enăşoae 
îşi propune să expună această învățătură a Papei Ioan Paul al II-lea despre suferința 
umană urmând o metodologie a apropierii, dinspre o tratare generală către una spe- 
cifică: suferința umană - realitate existenţială, suferința - realitate evidentă, univer- 
sală, compactă si profund umană; în fata acestei panorame a durerii si ca un salt reli- 
gios ce permite depăşirea ei, autorul arată poziţia lui Cristos, „Maestru al suferinţei”. 
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Doar datorita patimirii mantuitoare a lui Cristos si invierii sale glorioase, suferinta uma- 
na reprezinta acum calea crestina spre implinire, puntea dintre ,,slabiciunea omului” 
şi „puterea lui Dumnezeu”. Această dualitate in unitate descrie sensul misterios al 
suferinţei ce trimite la taina lui Cristos, în care se luminează enigma durerii şi a morții. 


Alois HÎRJA 
„Religia” în școală: o perspectivă hermeneutică se a taie atente a e tea d a ada aa 46 


Posibilitatea studierii religiei în şcoala statală reprezintă o cucerire a luptei pentru 
libertate şi a revoluţiei anticomuniste, dar şi o exigenta intrinsecă a procesului educa- 
tiv. Însă, deoarece astăzi, la douăzeci de ani de la această revoluţie, paradoxal, preda- 
rea religiei în şcoli întâlneşte critici acerbe şi ostilitati, pr. Alois Hirja îşi propune in 
articolul de fata ca, folosindu-se de postulatele „noii hermeneutici”, mai ales de cele 
ale lui H.G. Gadamer, să evidentieze rolul de neînlocuit al religiei în curriculum-ul de 
studii ales pentru şcolile din România. În acest demers, autorul expune pe larg argu- 
mentele ce justifică predarea religiei, identitatea ei ca disciplină de studiu, exigenţele 
pedagogice ridicate de o astfel de materie, dar şi utilitatea ei în formarea integrală a 
elevului. Toate aceste aspecte sunt privite din prisma interpretărilor propuse de „noua 
hermeneutică”, având în vedere cerinţele unui umanism integral, ce are în centru nu 
atât aspectul epistemologic, cât mai ales pe cel antropologic: non scholae, sed vitae 
discimus. 


Iosif IACOB 
Credinţa în sacramentul Căsătoriei...... ea 71 


Unirea matrimoniala dintre barbat si femeie este inradacinata in evenimentul creatiei 
si isi dobândeşte caracterul sacru din unirea dintre Cristos şi Biserica sa. Însă, pentru 
că astăzi acest caracter religios sacru este deseori ignorat sau negat, pr. Iosif Iacob 
doreşte ca, prin analiza documentelor magisteriale, începând cu cele ale Conciliului 
al II-lea din Vatican până la Codul de drept canonic, să prezinte învățătura Biserici 
despre legătura sacră a căsătoriei precum şi determinările canonice aferente acestei 
învățături. În această cercetare teologico-canonică, autorul aprofundează îndeosebi 
teologia documentului Comisiei Teologice Internationale în legătură cu acest su- 
biect, precum şi aspectele teologice din Exortatia apostolică Familiaris consortio a lui 
Ioan Paul al II-lea, pentru a le arăta apoi rezonantele în legislaţia bisericească din 
Codul de drept canonic din 1983. În concluzia acestor consideraţii, autorul reafirmă 
rolul fundamental al credinţei în pregătirea viitorilor miri şi în viata lor ca sot şi soţie. 
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Roca FELIX 
Pastoratia tinerilor si orientarea vocationalà ......... eee 92 


Trăim într-o perioadă în care, la nivel eclezial, este foarte prezentă atenţia fata de 
tema pastoratiei tinerilor şi a orientării lor vocationale. Incadrandu-se în acest con- 
text favorabil, articolul de fata, în încercarea de a evidenția necesitatea unei orientări 
vocationale a pastoratiei tinerilor, trece în revistă documentele magisteriului ce fac 
referință la acest aspect, subliniind în același timp faptul că tinerii, după modelul 
promovat în aceste documente, trebuie priviţi in lumina speranţei si a viitorului, ca 
resurse şi nu ca probleme. Doar având o astfel de perspectivă, se poate realiza o co- 
recta pastoratie a tinerilor, capabilă să-i salveze de mirajul tentatiilor contemporane. 


Ştefan Lupu 
Chiesa Madre. Ecclesiologia di Henri de Lubac nelle opere 
„Cattolicismo. Aspetti sociali del dogma” e „Meditazione sulla Chiesa”. (II)....... 104 


Articolul de fata completeaza consideratiile pe care pr. Stefan Lupu le-a facut asupra 
ecleziologiei lui Henri de Lubac din operele programatice Cattolicismo. Aspetti sociali 
del dogma si Meditazione sulla Chiesa, în numàrul anterior al revistei Dialog teologic. 
În continuarea acestor idei, autorul prezintà viziunea teologului francez asupra ra- 
portului pe care Biserica trebuie să-l stabilească cu lumea. In acest demers, Biserica 
este privită ca „Mamă a unităţii si a vieţii”, întrucât ea este sacramentul comuniunii 
oamenilor cu Dumnezeu si mijlocitoare a vieţii divine. În cea de-a doua parte a arti- 
colului, atenţia ne este dirijată spre finalitatea Bisericii si a raportului acesteia cu Îm- 
paratia lui Dumnezeu, pentru ca, în final, să fie prezentat modelul Maicii Domnului 
ca icoană şi figură a maternității şi a sponzalitatii Bisericii. Această ecleziologie are o 
influență considerabilă asupra teologiei timpului de fata datorită recunoaşterii pe 
care a primit-o prin Conciliul al II-lea din Vatican şi a claritatii răspunsurilor pe care 
ea le dă provocărilor contemporane. 


Eduard SOARE 
Lanalisi testuale ed estetico-modale delle antifone „hodie” dell’Ufficio Divino ..... 129 


În studiului de fatà, care se aflà în continuarea textului prezentat în numàrul prece- 
dent al revistei Dialog teologic, pr. Eduard Soare are în vedere analiza repertoriului 
antifonelor „hodie”. Sunt analizate aici formele textuale cu variantele lor în diferitele 
tradiţii liturgice şi formele melodice ale acelorași antifone. În fine, sunt oferite câteva 
restituiri melodice realizate după manuscrise, cu analiza izvoarelor. Studiul paleogra- 
fic demonstrează importanţa tradiţiei orale, dar şi încercările de a fixa pe pergament 
execuţia vocală a acestui repertoriu, evoluţia scriiturii gregoriene şi necesitatea de a 
înţelege şi transcrie în note pătratice neumele din manuscrise. Un studiu comparativ 
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al antifonelor si analiza lor estetico-modala ofera cadrul complet al acestui repertoriu 
de antifone, specific marilor sarbatori ale anului liturgic. 


Stefan Lupu 
Discutia modernă despre conceptul de persoană in Dumnezeu ................. 197 


Articolul prezintă discuţia modernă despre conceptul de persoană în Dumnezeu. În- 
cepe prin a prezenta câteva propuneri pentru conceptul de persoană, reliefând apoi 
opiniile lui Karl Barth si Karl Rahner cu privire la aceasta problemă. A doua parte a 
articolului prezintă modelul social al Treimii, faptul că cele trei persoane din Dum- 
nezeu se pot realiza fiecare prin iubirea lor reciprocă. Această secțiune este centrată 
pe gândirea lui J. Moltmann, care într-una din cărțile sale isi construieşte teologia 
trinitară pe comuniunea de persoane. Al treilea punct prezintă autoconstiinta per- 
soanelor sfinte. Acest punct începe cu gândirea lui B. Lonergan care vorbeşte despre 
Tatăl, Fiul şi Duhul Sfânt ca despre trei subiecți care au propria conştiinţă, dar, de 
asemenea, si conștiința celor la care se referă. 
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SUMMARY 


EDITORIAL 


Wilhelm DANCĂ 
Education as harmony between Faith and Culture, today. ...................... 11 


Faith and reason are the two wings that raise man to know God. Extrapolating this 
motto of the Church Magisterium, Wilhelm Danca presents in the “Editorial” of our 
theological review its direct implications in the field of the culture and of the educa- 
tion in the Catholic school. After a succinct exposition of the statistics concerning the 
nowadays situation of the Catholic schools from Europe and Romania, the author 
presents the “lights and darkness” that can be discerned behind these numbers su- 
ggesting then the fundamental characteristics which make up or devolve from the 
identity of “Catholic school”. Thus, replying to the exigencies of the integral huma- 
nism, the Catholic school and, especially, the educating community have to be cen- 
tred on the human person, whom they have to offer real wisdom and life vision, wi- 
thout making social or economical discrimination. Finally, the author expresses his 
conviction that the achievement of these exigencies depends on the bishop of the 
place who looks after the members of the teachers’ community. 


losif ENASOAE 
The human suffering in the light of the teaching of Pope John Paul the II-"4........ 19 


The existential reality ofthe human suffering arouses a continuous and a dramatical- 
ly question: “why?” which traverses the millenary itinerary of the human history. 
Pope John Paul the II-nd, in the Apostolic letter Salvifici doloris, tries to give a sa- 
tisfying answer to this tormenting question, still removing the centre of the problem 
from “why?” to “what for?”. The article of Iosif Enàsoae aims to expose this teaching 
of Pope John Paul the II-nd about the human suffering, keeping a methodology of 
approaching from a general viewpoint to a specific one: the human suffering - exis- 
tential reality, suffering - an obvious, universal and deeply human reality; in front of 
this panorama of paint the Lord was not unresponsive. Thanks his saving passions 
and his glorious resurrection, the human suffering can represent now the bridge be- 
tween “human weakness” and “God's power”. This duality in unity explains the mys- 
terious sense of suffering which dwells on the mystery of the Christ who has lighte- 
ned the enigma of suffering and of dyeing. 
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Alois HÎRJA 
“The religion” in school: a hermeneutical viewpoint..................L eee ee 46 


The possibility of studying religion in the state schools is a victory of the freedom will 
and of the revolution against communism, but also represents a presence required by 
the educational process itself. But, because today, at 20 years after this revolution, the 
religion’s presence in schools has caused many harsh critics and hostilities, Alois Hîrja, 
using the data of “the new hermeneutics’, especially the one of H.G. Gadamer, plans 
in this article to underline the irreplaceable role of religion in the curriculum of the 
Romanian schools. In this research, the author exposes the arguments which justify 
this presence, the identity of “religion” as subject in school and its role in pupil’s hu- 
man maturation. All these aspects are presented in a hermeneutical viewpoint, con- 
sidering also the exigencies of the integral humanism which has in centre the anthro- 
pological aspect more than the epistemological one: non scholae sed vitae discimus. 


losif IACOB 
The faith in the sacrament of MAfriago: 33 sea ar aaa ad tows taia d sad tal 71 


The union between man and woman through the relation of marriage is deeply roo- 
ted in the event of creation and received its sacred dimension from the union betwe- 
en Christ and Church. But, because today this sacred religious dimension of marria- 
ge is often ignored or denied, Iosif Iosub intends to present Church's teaching about 
the sacrament of marriage and the canonical determinations which devolve from this 
teaching. In this theological-canonical research, the author considers thoroughly the 
theology of the documents of The Second Ecumenical Sacred Council of the Vatican, 
of the document of the International Theological Commission on this subject, pro- 
mulgated in 1977, the theology of the Apostolic Letter Familiaris consortio of John 
Paul the II-nd, and indicates then the implication of this theology in Church's legisla- 
tion from The Code of Canon Law (1983). In the conclusion of these considerations, 
the author affirms the fundamental role of faith in the preparation for marriage of 
young people and in their life together as husband and wife. 


Felix Roca 
The young peoples service and the vocational orientation... .................... 92 


We live in a period when, at the ecclesiastic level, there is very obvious the attention 
paid on young people and on their vocational orientation. Joining this favourable 
context, the article of Felix Roca exposes briefly the documents of Churchs Magiste- 
rium which considered the youthîs vocational orientation, and - following the example 
promoted by these documents - underlines in the same time that young people have 
to be considered in the light of hope and of future, as resources, not as problems. Just 
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sustaining this viewpoint we can realize a good priestly work which can save the yo- 
ung people from the mirage of the contemporary temptations. 


Stefan Lupu 
Chiesa Madre. Ecclesiologia di Henri de Lubac nelle opere 
„Cattolicismo. Aspetti sociali del dogma” e „Meditazione sulla Chiesa”. (II)....... 104 


This article completes the considerations made by Stefan Lupu on Henri de Lubac's 
ecclesiology from his fundamental studies Catholicism. Social aspects of dogma and 
Meditation on Church, in the previous number of our review, Theological Dialogue. 
Continuing these ideas, the author presents the vision of the French theologian on 
the relation that Church has to establish with our word. In this step, the Church is 
regarded as “Mother of unity and of life, because it is the communion’s sacrament 
between people and God, and the Mediator of the divine life. In the second part, the 
author directs our attention to the finality of the Church and to its relation with God's 
Kingdom and, finally, presents the model of the Holly Virgin Mary as icon and figure 
of the maternity and sponsality of the Church. This theology has a great influence on 
the contemporary theology, thanks its recognition through the Second Council of 


Vatican and its answers and position in front of nowadays challenges. 


Eduard SOARE 
Lanalisi testuale ed estetico-modale delle antifone „hodie” dell’Ufficio Divino ..... 129 


The last part of this study proposes the analysis of the repertory of antiphons hodie. 
Textual forms are analyzed here with their variations in different liturgical traditions 
and forms. In the end are offered some melodic refunds made following the manu- 
scripts, with the analysis of the sources. The study demonstrates the paleographical 
importance of oral tradition and attempts to set the vocal performance on the parch- 
ment, the evolution of Gregorian writing and the need to understand and transcribe 
the Gregorian Chant notation from the manuscripts. A comparative study of the an- 
tiphons and their esthetic and modal analysis concludes this work centered on a re- 
pertoire that belongs to the great events of the liturgical year. 


10 DIALOG TEOLOGIC 23 (2009) 


Stefan Lupu 
The modern discussion about the concept of person in God .................... 197 


The article presents the modern discussion about the concept of person in God. It 
starts showing some alternative propositions for the concept of person, presenting 
the opinions of Karl Barth and Karl Rahner about this problem. The second part of 
the article presents the social model of the Trinity, the fact that the three persons in 
God can realize each other trough their reciprocal love. This part is centered on the 
thinking of J. Moltmann, who in one of his books build his theology of Trinity on the 
communion of persons. The third point presents the self awareness of the holy per- 
sons. This point begins with the thinking of B. Lonergan who spoke about the Father, 
the Son and the Holy Spirit like three subjects who have their own awareness, but also 
the awareness of the others who report on. 
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EDITORIAL 


EDUCATIA CA ARMONIE 
ÎNTRE CREDINŢĂ ȘI CULTURĂ, ASTĂZI 


Prof. dr. pr. Wilhelm DANCĂ 
Institutul Teologic Romano-Catolic din Iasi 


În Europa anului 2005, în conformitate cu unele statistici făcute de Consi- 
liul Conferintelor Episcopale Europene, Biserica Catolică avea 30.754 de şcoli 
cu 7.514.365 de elevi; jumătate dintre aceste şcoli erau înregistrate în Franţa si 
Spania, cu 3.378.378 de elevi. Referitor la Europa de Est, mai exact în ţările 
fost comuniste, statisticile spun că în 2005, Biserica Catolică şcolariza 192.522 
de elevi. În ansamblu, cifrele manifestau tendința de scădere si, din păcate, 
situaţia a rămas la fel pana astăzi’. 

În România anului 2002, potrivit unei statistici naţionale, Biserica Catolică 
avea 52 de şcoli (de la grădiniță până la liceu) şi 10 Institute sau Facultăţi de 
teologie catolică. Ca peste tot în Europa, cifrele manifestau aceeaşi tendință de 
scadere’. Am un exemplu concret la îndemână: când am primit misiunea de 
rector al Institutului Teologic Romano-Catolic din Iaşi, studenţii erau 210; 
acum Institutul are 130 de studenți. 

Ţinând cont de acest context al şcolii catolice in România şi Europa si, mai 
ales, de tendința de scădere a cifrelor de şcolarizare, mă întreb: cum vor reuşi 
creştinii catolici să primească o educaţie în conformitate cu valorile lor religi- 
oase? Poate fi apartenența la o minoritate un avantaj în păstrarea propriei 
identități? 

Înainte de a căuta un răspuns la aceste întrebări, vreau să definesc pe scurt 
semnificaţia sintagmei „şcoală catolică”. Astfel, „şcoala catolică” este „catolică” 
şi aparține Bisericii, adică este un subiect eclezial, în virtutea activităţii sale 
didactice, în primul rând, deoarece în cadrul acestei activităţi credinţa se ar- 
monizeaza cu viata şi cultura. Catolicitatea e garantată de autoritățile compe- 
tente, adică de episcopul locului. Spre deosebire de celelalte forme de scolari- 
zare, „şcoala catolică” asigură părinţilor catolici libertatea de a alege educaţia 
pe care o doresc copiilor lor si, totodată, manifestă libertatea şi deschiderea 


1 Cf. „Il compito delle scuole cattoliche” Osservatore romano (3 decembrie 2008) 6. 


yo A 


2 Cf. „Biserica Romano-Catolică”, in www.culte.ro 
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şcolii ca atare?. Principiul subsidiaritatii reglează colaborarea dintre familie si 
diferitele instituţii delegate pentru a educat. 


Lumini si umbre 


Înainte de cel de-al Doilea Război Mondial, în România activau 421 de 
şcoli catolice. În timpul regimului comunist, toate au fost naţionalizate. După 
1989, Biserica Catolică a deschis mai multe procese de recuperare a fostelor 
şcoli şi instituţii de formare, însă doar o parte dintre ele au fost câştigate. Lă- 
sând deoparte dificultăţile de ordin juridic, financiar, material şi spiritual, 
aceste şcoli au revenit la menirea lor de la început si au influențat in mod po- 
zitiv formarea generaţiilor tinere”. Fireşte, obiectivul lor principal urmărea 
educarea copiilor şi tinerilor catolici, însă şcolile şi-au deschis porţile şi spre 
ceilalți copii si tineri, indiferent de confesiune, etnie sau stare socială. E adeva- 
rat că legile României nu favorizează amestecul confesiunilor şi convingerilor 
religioase în educarea tinerelor generaţii, totuşi şcolile catolice au înregistrat şi 
excepții, fără să facă prea mult zgomot. În felul acesta, educatorii catolici au 
pătruns în locuri unde alte forme obişnuite de activitate pastorală nu ar fi po- 
sibile sau, oricum, ar fi foarte greu de susținut. Pe scurt, în ciuda numeroaselor 
obstacole, şcoala catolică a contribuit la dezvoltarea socială şi culturală a per- 
soanelor, familiilor şi comunităţilor în interiorul cărora a fost chemată să-şi 
desfăşoare activitatea. Suntem datori să exprimăm public sentimentele noas- 
tre de apreciere pentru munca pastorală a şcolii catolice în promovarea unită- 
tii familiei, mai ales, subliniind în această privinţă inserarea discretă în dina- 
mica educațională care-i leagă pe părinţi de copii lor. 

Fără îndoială, şcoala este un loc sensibil de întâlnire a problemelor ce-i 
asediază pe oamenii de la acest început agitat de mileniu trei. Şcoala catolică 
se adresează familiilor obişnuite din zilele noastre şi lucrează direct cu copiii 
şi tinerii care trăiesc personal dificultăţile timpului prezent: cu acei copii care 
fug de efort, sunt incapabili să-şi controleze voința, nu rămân statornici in 
angajamentele luate şi nu găsesc în propriile familii modele autentice de viata. 
Să notăm un alt fenomen îngrijorător, şi anume creşterea numărului acelora 


° Cf. CONSILIUL PONTIFICAL PENTRU DREPTATE SI PACE, Compendiu de Doctrină socială a 
Bisericii (trad. pr. dr. L. Farcaș), Sapientia, Iasi 2007, nr. 557. 

* CONGREGAȚIA PENTRU EDUCAȚIA CATOLICĂ, „Scrisoarea circulară către Preşedinţii 
Conferintelor Episcopale despre Educaţia religioasă în şcoli” (5 mai 2009). 

° CONGREGAȚIA PENTRU EDUCAȚIA CATOLICĂ, „Şcoala Catolică în pragul celui de-al Trei- 
lea Mileniu” (28 decembrie 1997). 
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care sunt lipsiți aproape total de educaţia morală şi religioasă. La toate aceste 
neajunsuri să adăugăm şi profunda apatie când vine vorba de a propune for- 
marea etică şi religioasă. Neîndoielnic, atmosfera de mai sus favorizează un anu- 
mit sentiment de oboseală pedagogică, care nu face altceva decât să sporească 
gradul de dificultate al concilierii rolului profesorului cu cel al educatorului. 

Dacă vorbim de greutăţi, să mai spunem că putem găsi şi situaţii în care 
lumea politică, atmosfera socială sau culturală îngreunează sau împiedică to- 
talmente frecventarea unei şcoli catolice. Drama sărăciei, răspândirea violen- 
tei, degradarea vieții urbane împiedică implementarea proiectelor de formare 
şi educaţie a tinerelor generaţii. Precaritatea finanţelor reprezintă o sursă a 
multor necazuri educaţionale, care sunt resimtite mai acut în acele state in 
care nu există niciun sprijin din partea guvernului pentru şcolile non-statale, 
cum se întâmplă în România. Acest inconvenient de ordin financiar afectează 
recrutarea şi stabilitatea profesorilor şi poate determina eliminarea din şcolile 
catolice a elevilor şi studenţilor care nu-şi permit să plătească taxele de rigoare. 

În ciuda acestor provocări, şcoala catolică este chemată să ofere tinerilor 
mijloacele necesare pentru a dobândi învățătura de care au nevoie ca să-şi 
găsească locul potrivit în societatea contemporană, şi în acelaşi timp, să îm- 
părtăşească o solidă formare creştină. Cum se poate realiza acest lucru? Pen- 
tru ca şcoala creştină să-şi atingă obiectivele pe care şi le-a fixat şi să aibă un 
cuvânt de spus în formarea generaţiilor de astăzi, consider că ea trebuie să 
intensifice elementele structurale ce o definesc. 

În continuare voi ilustra în mod rezumativ câteva trăsături specifice ale 
şcolii catolice pe care nu trebuie să le pierdem din vedere în contextul actual 
al globalizării crizei educaţionale. Ordinea prezentării este aleatorie, însă toate 
aspectele sunt importante şi reprezintă o provocare sau o urgenţă. Astfel, 
„şcoala catolică” este centrată pe valoarea şi demnitatea persoanei umane, este 
loc al slujirii pastorale, e deschisă tuturor oamenilor, oferind nu doar cunoş- 
tinte, ci şi o viziune inteleapta despre viata, în slujba societăţii din care face 
parte şi favorizând comuniunea între generații. 


Şcoala catolică e centrată pe valoarea persoanei umane 


Luând cuvântul la Prima întâlnire națională a şcolilor catolice din Italia, în 
1991, Papa Ioan Paul al II-lea spunea: „Persoana fiecărei ființe umane în parte, 
cu nevoile sale materiale sau spirituale, se află în inima învăţăturii lui Cristos: 
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de aceea, promovarea persoanei umane este scopul şcolii catolice”. Această 
afirmaţie ne aminteşte că plinătatea adevărului despre om se află în persoana 
lui Isus Cristos. În consecinţă, și educaţia în şcoala catolică este centrată pe 
persoana umană. 

Dar contextul social si cultural din timpul nostru riscă să umbrească valoa- 
rea educativă a şcolii catolice deoarece manifestă tendința de a reduce educa- 
tia doar la aspectele tehnice şi practice, de a sublinia aspectele fenomenologice 
şi didactice şi nu esenţa educaţiei ca atare, centrată pe valori şi pe perspective 
profunde şi semnificative şi, în fine, de a uita că educaţia întotdeauna presupune 
şi implică un concept clar despre om si viata. 


Şcoala catolică e loc de slujire pastorală 


Având în vedere caracterul complex al societăţii contemporane, este nece- 
sar ca şcoala catolică să-şi sporească conştiinţa identităţii ecleziale. Din faptul 
că e „catolică” derivă structura şcolii catolice ca instrument genuin al Bisericii, 
loc al unei reale slujiri pastorale. Fără nici un echivoc, şcoala catolică e catolică 
în măsura în care participă la misiunea evanghelizatoare a Bisericii. Într-ade- 
văr, „şcolile catolice sunt locuri ale evanghelizării, ale formării integrale, ale 
înculturării, ale uceniciei într-un dialog viu între tinerii diferitelor religii şi 
contexte sociale”. 

Datorită identităţii sale, şcoala catolică este un loc al trăirii apartenenţei la 
Biserică sau la comunitatea parohială. De aceea, şcoala catolică oferă o opor- 
tunitate cu totul specială de a întâlni tinerii în mediul ce favorizează formarea 
lor creștină. 

În viaţa Bisericii, şcoala catolică a fost promovată înainte de toate de acele 
ordine călugăreşti ce s-au dedicat cu generozitate educaţiei. Timpul de fata 
este plin de dificultăţi ce îi determină pe unii dintre călugării şi călugărițele 
din operele educaționale să abandoneze apostolatul învățământului. Trebuie 
să amintim că prezența persoanelor consacrate în comunitatea educaţională 
este o prezenţă cu totul specială si mult pretuita de Biserică si de societate. 
Prezenţa călugărilor si călugăriţelor, alături de cea a preoților si a profesorilor 
laici, oferă copiilor „o imagine vie a Bisericii şi face mai uşoară perceperea 
bogăției sale”®. 


6 IOAN PAUL AL II-LEA, „Mesaj către Prima Întâlnire Naţională a Şcolii Catolice din Italia”, 
Osservatore Romano (24 noiembrie 1991) 4. 

7 IOAN PAUL AL II-LEA, Exortatia apostolică Ecclesia in Africa, nr. 102. 

è IOAN PAUL AL II-LEA, Exortatia Christifideles laici, nr. 62. 
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Scoala catolica trece de la cunoastere la intelepciune 


Unul dintre elementele semnificative ale educatiei catolice il reprezinta sin- 
teza dintre cultura si credinta. Intr-adevar, cunoasterea propusa intr-un con- 
text de credinta conduce la intelepciune si la un anumit mod de a fi in lume. 
Recent, în timpul vizitei sale in Cehia, Papa Benedict al XVI-lea s-a adresat 
membrilor comunității academice cu aceste cuvinte: 


de la Platon şi mereu de-a lungul timpului, educaţia nu a fost doar acumularea de 
cunoştinţe şi aptitudini, ci paideia, adică formare umană în spiritul comorilor 
unei tradiţii intelectuale orientate spre viaţa virtuoasă. Căci dacă marile universi- 
tati înființate în Europa Evului Mediu căutau cu încredere să atingă idealul sinte- 
zei întregii cunoașteri, acest lucru s-a realizat întotdeauna favorizând autentica 
humanitas, adică desăvârşirea individului în unitatea unei societăţi bine orânduite. 
Tot la fel ar trebui să fie şi astăzi: mai întâi să fie trezita în sufletul tinerilor intele- 
gerea totalitàtii şi a unității adevărului; apoi să fie ajutați să vadă că întrebarea 
despre ceea ce ei pot să ştie deschide marea aventură a ceea ce trebuie să fie şi a 
ceea ce trebuie să facă. Ar trebui reactualizată ideea unei educatii integrale, bazate 
pe unitatea cunoaşterii întemeiate pe adevăr’. 


În felul acesta proiectul educaţional al şcolii catolice nu separă timpul învă- 
tatului de cel al formării, dobândirea de informaţii de maturizarea în intelep- 
ciune. Materiile şcolare nu ar trebui să prezinte doar cunoaşterea la care tre- 
buie să se ajungă, ci şi valorile ce trebuie dobândite, adevărurile ce trebuie 
descoperite. Desigur, toate acestea necesită o atmosferă caracterizată de căuta- 
rea adevărului. 


Şcoala catolică e liberă şi deschisă tuturor 


În trecut, majoritatea institutelor catolice destinate educaţiei veneau în în- 
tâmpinarea celor dezavantajati din punct de vedere social si economic. Într-ade- 
văr, şcolile catolice provin din solicitudinea profundă, plină de credință, pen- 
tru educarea copiilor săraci, orfani şi lipsiţi de orice şansă de şcolarizare. Ei 
bine, astăzi, ca şi în trecut, şcoala ar trebui să lupte împotriva situaţiilor de 
neînțelegere, neîncredere, lipsă a resurselor materiale. Școala catolică ar trebui 
să aibă ochii iubirii şi să vadă „săracul” din zilele noastre, oferindu-le tuturor 
copiilor, mai ales celor defavorizati, oportunitatea educaţiei, manifestând ast- 
fel dragostea lui Cristos pentru săracul care caută adevărul. 


° BENEDICT AL XVI-LEA, „Mesaj către membrii comunității academice, Sala Vladislav din 
Castelul din Praga, duminică, 27 septembrie 2009. 
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Scoala catolica este in slujba societatii 


Scoala trebuie sa se raporteze la lumea politicii, a economiei, a culturii si la 
societate ca la un intreg. Avand prin natura sa un caracter public, scoala cato- 
lica indeplineste un serviciu public. Aceasta dimensiune a deschiderii devine 
evidenta intr-un mod deosebit in tarile in care catolicii nu sunt majoritari, 
cum este cazul tarii noastre. Scolile catolice, ca si scolile de stat, au o impor- 
tanta publica, deoarece prezenta lor garanteaza pluralismul cultural si educa- 
tional, si, mai presus de toate, libertatea si dreptul familiilor de a vedea cum 
copiii lor primesc acel tip de educatie pe care il doresc pentru ei. Acest drept 
este incalcat astazi in Romania de neintelegerea manifestata de autoritatile pu- 
blice, care pretind ca scolile catolice ar trebui sa fie doar pentru catolici, iar 
numărul acestor instituţii ar trebui să fie proportional cu numărul catolicilor 
din tara noastră. 

Scoala catolica trebuie sa intretina un dialog cordial si constructiv cu auto- 
ritatile statale si civile. O relatie corecta intre stat si scoala, nu doar cu scoala 
catolica, se bazeaza nu atat pe legaturi institutionale, cat mai ales pe dreptul 
fiecărei persoane de a primi o educaţie pe măsura alegerii sale libere. Acest 
drept este înţeles potrivit principiului subsidiaritatii. Căci „autoritatea publică, 
a cărei datorie este de a proteja şi de a apăra libertatea cetățenilor, are menirea 
- conform principiului dreptăţii distributive — de a asigura ca subventiile pu- 
blice să fie astfel alocate încât părinţii să fie cu adevărat liberi şi să poată alege 
potrivit conştiinţei lor şcoala dorită pentru copii lor”. În cadrul proclamării 
formale şi în exercitarea efectivă a acestui drept uman fundamental, în unele 
tari există problema crucială a recunoașterii juridice şi financiare a şcolilor 
non-statale. Catolicii îşi doresc ca în toate țările democratice, inclusiv în Ro- 
mânia, „să fie făcuţi paşi concreti pentru a implementa adevărata egalitate 
între şcolile statale şi cele non-statale, iar lucrul acesta să se realizeze respec- 
tându-se proiectul lor educaţional”. 


Şcoala catolică e locul comuniunii între generaţii 


Comunitatea educaţională este constituită din interacţiunea si colaborarea 
între diferitele ei părți componente: studenţi, profesori, directori şi personal 
auxiliar. Trebuie sà se acorde atenţie relaţiilor existente între toți cei ce alcătuiesc 
comunitatea educaţională. În ce priveşte rolurile individuale, trebuie susținută 


1 IOAN PAUL AL II-LEA, „Scrisoare către Superiorul general al Piaristilor”, Osservatore Ro- 
mano (28 iunie 1997) 5. 


EDUCATIA CA ARMONIE INTRE CREDINTA $I CULTURA, ASTAZI i? 


dimensiunea comunitarà, deoarece constituie una dintre cele mai folositoare 
dezvoltări ale „şcolii contemporane”. Într-o şcoală catolică această dimensiune 
a comuniunii între generaţii, între familii şi comunitatea educațională nu este 
doar o categorie socială, ci şi una teologică. 

În şcoala catolică, „responsabilitatea de a crea atmosfera de şcoală catolică 
stă pe umerii profesorilor, ca indivizi, dar şi ca membri ai unei comunități". 
Relaţiile personale de comuniune, prietenie, fratietate între profesori şi stu- 
denti asumă o importanță enormă si nu se limitează doar la a da şi a lua. 

Părinţii joacă un rol deosebit în comunitatea educațională, deoarece ei sunt 
primii şi responsabilii naturali ai educaţiei copiilor lor. Din nefericire, astăzi, 
se întâlneşte tot mai des situația în care acest rol specific părinților este delegat 
altora. De aceea, catolicii doresc să sprijine angajarea familiei în educaţia co- 
piilor prin promovarea asociaţiilor de părinţi. Pe cale de consecinţă, scopul 
constant al şcolii catolice este legătura directă şi dialogul cu familia elevului. 


Concluzie 


Suntem obişnuiţi să spunem că ființa umană este umană, dacă este educată 
sau, mai bine zis, pe deplin educată, incluzând aici si dimensiunea spirituală a 
formării. Şcoala catolică este chemată să ofere lumii această educaţie integrală. 

Sunt preot catolic şi lucrez de ani buni în domeniul educaţiei. În lumina 
experienţei mele didactice, afirm cu toată convingerea că şcoala catolică poate 
juca un rol important în lumea de azi, dacă are profesori calificaţi, o bibliotecă 
bogată şi, nu în ultimul rând, studenţi studiosi. Şi încă ceva. Tot in lumina 
experienţei mele profesorale, am observat că episcopul unei dieceze joacă un 
rol important în păstrarea calificativului „catolic” pentru o şcoală sau alta. 
Dar, bineînţeles, nu de unul singur. Dacă ar avea ceva bani, puţin noroc şi inspi- 
ratii cu bătaie lungă, episcopul unei dieceze ar putea să trimită la pregătire mai 
multi preoți şi creştini laici, care să devină profesori calificați şi să susțină, prin 
activitatea lor, catolicitatea şcolilor catolice. 

„Dacă vorbeşti prea mult, nu poţi evita păcatul”, spunea sfântul Benedict”. 
De aceea mă opresc aici. 


11 CONGREGAȚIA PENTRU EDUCAŢIA CATOLICĂ, „Dimensiunea religioasă a educaţiei într-o 
şcoală catolică”, nr. 26. 
12 Regula sfântului Benedict, c. 6. 


18 DIALOG TEOLOGIC 23 (2009) 


Acest numar al revistei Dialog teologic continua raspunsul din numarul tre- 
cut la provocarile pe care le infrunta scoala catolica din zilele noastre, scoala 
catolica de toate gradele, de la Gradinita pana la Universitate, si propune solu- 
tia pregatirii serioase a formatorilor, oferind articole semnate de cativa preoti 
ai Diecezei de Iasi cu studii de specializare la diferite Universitati Pontificale 
din Roma (Italia). Si pe această cale le adresăm mulțumiri, pentru ca au bine- 
voit să prezinte în rezumat tezele lor de masterat (I. Iacob, R. Felix, Şt. Lupu, 
E. Soare) sau doctorat (I. Enăşoae, A. Hirja) în cadrul Conferintelor Institutu- 
lui Teologic Romano-Catolic din Iaşi de-a lungul anului academic 2008-2009. 

În fine, reluăm aici descrierea legăturii dintre profesori şi şcolile catolice de 
la Conciliul Vatican al II-lea potrivit „Declaraţiei despre educaţia creştină” 
(Gravissimum educationis): 


Profesorii sà nu uite, însă, că în primul rand de ei depinde ca scoala catolică să-şi 
poată realiza scopurile şi inițiativele. Aşadar, ei trebuie să fie pregătiţi cu deosebită 
grijă pentru a poseda ştiinţa, atât profană cât şi religioasă, atestată prin diplome 
cuvenite, si pentru a fi înzestrați cu o măiestrie pedagogică la nivelul progresului 
actual. Legati între ei şi cu elevii lor prin iubire şi patrunsi de spirit apostolic, să 
dea mărturie, atât prin viata cât şi prin învățătură, pentru unicul Învățător, Cristos. 
Să colaboreze în primul rând cu părinții; împreună cu ei să tina seama, în întreaga 
educaţie, de deosebirea dintre sexe şi de scopul atribuit de Providența divină fie- 
cărui sex în familie şi în societate. Să depună eforturi pentru a stimula activitatea 
personală a elevilor şi să continue să-i sprijine cu sfatul şi cu prietenia şi după 
terminarea studiilor, întemeind chiar asociaţii speciale pătrunse de adevăratul 
spirit al Bisericii. Conciliul declară că slujirea îndeplinită de profesori este un 
apostolat autentic, deosebit de adecvat și necesar și în vremurile noastre şi, în 
același timp, este un adevărat serviciu adus societăţii (GE 8). 


COMUNICARI 


SUFERINTA UMANA 
ÎN LUMINA iNVATATURII PAPEI IOAN PAUL AL II-LEA 


Conf. univ. dr. pr. Iosif ENASOAE 
Universitatea „Al.I. Cuza”, Iasi 


1. Suferinta umană, realitate existenţială 


Omul, de la începutul apariţiei sale pe pământ până astăzi, s-a confruntat şi 
continuă să se confrunte cu o realitate existențială: suferința umană. 

O continuă şi dramatică întrebare: De ce?, care vrea să aibă un răspuns corect 
cu privire la originea misterioasă a suferinţei şi un răspuns satisfăcător la sen- 
sul acesteia străbat ca un fir roșu itinerarul multimilenar al istoriei umanității. 

Faptul că genii religioase şi filosofi s-au străduit să descopere originea sufe- 
rintei şi semnificaţia acesteia pentru viata umană şi, pe această bază, să ofere 
oamenilor „o indicație si o invitaţie pentru a înfrunta suferința într-o manieră 
justă şi pentru a o accepta sau a o combate într-o manieră autentică”! denotă 
că suferința este cu adevărat o problemă serioasă pentru existența umană. 

Această asertiune confirma că suferința este „o problemă centrală a istoriei 
lumii şi ineluctabilà pentru conștiința umană si pentru sensul vieții”. 

Este o problemă esenţială: „Nu există alta care să zguduie atât de profund 
inteligența şi inima. S-ar putea spune că este problema existenţială prin exce- 
lenta, aceea în care existenţa se simte amenințată şi chiar atacatà”3. 

În rândul acelora care afirmă că suferința este o adevărată problemă, ba 
chiar existenţială şi esenţială, şi care se străduiesc să-i descopere originea şi 
să-i înțeleagă semnificaţia finală, este şi Papa loan Paul al II-lea. 

Acesta, atât în Scrisoarea apostolică Salvifici doloris, care, „din câte rezultă, 
este primul document pontifical în întregime şi direct îndreptat spre tratarea 
temei suferinţei”, cât si în restul învățăturii sale, tratează suferinţa ca pe o 
adevărată si fundamentală problemă umană. 


1 M. SCHELER, Durerea, moartea, imortalitatea, Elle Di Ci, Torino 1983, 35. 

2 G. MARCHESI, „Pentru ce-i durere în lume?” La civiltà cattolica 135 (1984) 1, 562. 

* J, GALoT, ,,Suferinta omului si cuvântul lui Dumnezeu”, La civiltà cattolica 132 (1981) 4, 
429. 

+ G. MARCHESI, „Pentru ce-i durere in lume?” în La Civiltà cattolica 135 (1984) 1, 563. 
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Referitor la problema suferintei, Papa scrie: 


Poate nimic altceva decât ea cere cu stringenta, in „realitatea sa obiectivă”, să fie 
tratata, meditata si conceputa sub forma unei probleme explicite, si, prin urmare, 
in jurul ei să se puna întrebări de fond şi să se caută răspunsuri. După cum se vede, 
nu e vorba aici numai de a face o descriere a suferinţei... când voim să penetrăm 
lumea suferinței umane’. 


Pontiful continuă şi afirmă: 


În interiorul fiecărei suferinţe experimentate de om şi, în aceeași măsură, la baza 
întregii lumi a suferinţei apare inevitabil interogativul „de ce?” — şi această între- 
bare este o întrebare referitoare la cauza, la rațiunea şi, totodată, la scopul (pentru 
ce) si, în definitiv, referitor la sensul acesteia“. 


Toti aceşti „de ce?” care așteaptă un răspuns adecvat, arată cu claritate ca 
suferința nu este ceva fără importanţă, ci, dimpotrivă, o problemă de o impor- 
tanta deosebită pentru omenire. 

Papa, impulsionat „de cea mai profundă cerinţă a inimii care ne porunceş- 
te să învingem frica”, „precum şi de imperativul profund al credinței”, care 
cere să fie proclamată, înfruntă cu curaj şi claritate problema suferinţei uma- 
ne, chiar dacă aceasta îndrăzneşte „să atingă ceea ce pare atât de intangibil în 
orice om”, misterul său personal, „şi în felul său intimideaza” şi „în fata căre- 
ia omul se cutremură”". 

Pontiful, călăuzit „de profundul imperativ al credinței” şi impulsionat „de 
cea mai profundă necesitate a inimii”, tratează problema suferinţei în toată 
complexitatea ei. 

Ioan Paul al II-lea, pentru care „nu este de ajuns a cunoaşte lucrurile, nu 
este suficient a le gândi, ci trebuie să devină viatà”!!, iluminat şi călăuzit de 
darul credinţei creștine, coboară „din minte în inimă”, „locul interior” în care 
se reculege şi „contemplă, în cunoaşterea şi iubirea Domnului”, suferința uma- 
nă „în globalitatea ei”. Nu se opreşte în „contemplarea” suferinței asupra as- 
pectelor empirice, medicale, psihologice, filosofice sau numai religioase, ci, 


5 IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinței, Salvifici doloris, nr. 5. 
$ IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinței, Salvifici doloris, nr. 9. 
7 IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei, Salvifici doloris, nr. 4. 
ê IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinței, Salvifici doloris, nr. 4. 
°? IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinței, Salvifici doloris, nr. 4. 
10 IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinței, Salvifici doloris, nr. 18. 
" IOAN PAUL AL II-LEA, „Cunoaşterea omului şi a inimii sale”: „ Angelus” la Castel Gandol- 
fo (29 septembrie 1996). 
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depasind toate aceste aspecte, intra in profunzimea Revelatiei totale in Cristos 
si o priveste in lumina proiectului divin si in consecintele sale eterne: salvarea 
eterna sau condamnarea eterna. 

Sfântul Părinte nu numai ca „contemplă” realitatea suferinței despre care 
exprimă gândul său, ci şi trăieşte situaţia dramatică a suferinţei în propria sa 
persoană, devenind astfel un adevărat „martor-maestru”. 


Sunt martor eu însumi, din anii tinereții mele, al atâtor dureri şi al atâtor încer- 
cari! şi „vin ca un pelerin al adevărului si al sperantei..., ca martor în propria mea 
carne a semnificației şi a valorii pe care o are durerea când este primită apropiin- 
du-te încrezător de Dumnezeu cel „bogat în milostivire”'’. Împărtăşind si eu, în 
aceşti ani, de multe ori experienţa bolii, am înţeles tot mai clar valoarea ei pentru 
slujirea petrină şi pentru viata însăşi a Bisericii!*. 


SD A . 


Ioan Paul al II-lea, fiind un om „expert în suferință” în propria „carne, in 
mod special din cauza atentatului şi a bolilor succesive, posedând erudiție si 
capacitate productivă de gândire, pune în discuţie problema suferinței umane 
şi, pentru că are capacitatea necesară, propune un răspuns creştin valid, nu 
numai pentru creştinii catolici, ci si pentru toţi oamenii de bunăvoință. 


1.1. Suferinta, realitate evidentă 


Nu sunt necesare dezbateri filosofice pentru a demonstra existența suferin- 
tei în societatea umană: aceasta este o realitate evidentă. 

Se poate suferi în propria persoană în diverse moduri şi din diferite motive. 
Se poate suferi din cauza lipsei de hrană şi de îmbrăcăminte, necesare pentru 
viaţa cotidiană; pentru lipsa unei locuinţe decente; din cauza imposibilității de 
a forma o familie din cauza lipsei structurilor necesare dezvoltării normale a 
familiei; din cauza unei boli ce tulbură întreaga existență; din cauza singurătă- 
tii sau a neintelegerii. 

Suferinta poate intra în viata omului din cauza pierderii bunurilor materi- 
ale, a sănătăţii, pierderii celor dragi trecuţi din această lume; din cauza greşe- 
lilor comise; din cauza pierderii păcii interioare şi din cauza pericolului unei 
morti neprevăzute şi dureroase, cu perspectiva osândei veşnice. 


12 IOAN PAUL AL II-LEA, Martirii sunt fermentul istoriei lui '900. Sfânta Liturghie pentru 
comemorarea martirilor secolului XX (7 mai 2000). 

13 JOAN PAUL AL II-LEA, Valoarea durerii. Călătoria în Cuba. În sanctuarul „Sf. Lazăr”, (24 
ianuarie 1998). 

14 IOAN PAUL AL II-LEA, Noua evanghelizare si demnitatea celui ce suferă. Mesajul pentru 
a IX-a Zi Mondială a Bolnavului din 11 februarie 2001 (22 august 2000). 
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Sensibilitatea umană trezită de nenumăratele nelinistitoare situaţii sociale 
sau materiale poate deveni un izvor de suferinţă. 

Iesind din propria locuinţă pe stradă pentru a merge la serviciu sau pentru 
a procura cele necesare pentru viata, întâlnirea cu sărmanii cersetori, cu copi- 
ii abandonaţi şi înfometați, cu vagabonzii străzii, cu alcoolici, cu drogati, cu 
bolnavi mintal, cu bătrâni ce poartă cu greu povara vieţii şi a bolii, dacă eşti 
dotat cu o sensibilitate umană normală, nu poţi rămâne indiferent si liniştit 
fără a simţi un profund sentiment de compasiune. 

Vizitând o persoană dragă bolnavă, internată în spital din cauza unei boli 
grave, întâlnind suferința în cel mai cunoscut ambient al său, văzând corpuri 
umane chinuite de durere şi suflete nelinistite, ingrijorate sau de-a dreptul 
lipsite de speranţă şi disperate de situația lor deplorabilă, nu se poate să nu fii 
afectat şi să nu te gândeşti la suferința umană. 

Lacrimile ce se scurg din ochii indurerati ai unei persoane nefericite, care a 
pierdut pe neaşteptate un prieten drag, dezvăluie suferința interioară şi pot 
emotiona inimile sensibile. 

Liniştit şi senin in propria casă, împreună cu toți ai tai, voind să intri în 
contact cu realitățile societății umane, deschizând televizorul poţi avea surpri- 
za, prin intermediul ştirilor, să te întâlneşti cu lumea vastă a suferinței umane. 

Poţi vedea evenimente rutiere soldate cu accidente grave sau de-a dreptul 
cu morți; dezastre naturale, unele cauzate de intervenţiile nechibzuite ale 
omului asupra naturii; dezastre ecologice ce contaminează aerul, apa, solul şi 
alimentele şi pun în pericol sănătatea, viata şi ambientul terestru; foamea cro- 
nică ce ucide zilnic milioane de copii inocenți „sub privirea mamelor lor”!; 
teribile atentate ce seamănă răniți, morti şi neliniștitoare teroare; lupte fratri- 
cide izvorâte din pasiunea nestăvilită de bani, putere şi orgoliu fără limite; 
războaie teribile ce produc incalculabile daune materiale, nenumărați răniţi, 
refugiați, orfani şi morţi nevinovați. 

Din mărturia prietenilor nostri, din propria experiență, din ceea ce citim 
din ziare şi reviste, din ceea ce ascultăm la radio sau din tot ceea ce vedem la 
televizor se poate afirma, fără pericolul de a greşi, că, „dintre realităţile ce se 
impun de la sine, fără necesitatea unei demonstraţii rationale, durerea si 


moartea se bucură de privilegiul certitudinii”!°. 


15 JOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea enciclicà Dives in misericordia, nr. 11. 
16 B, MORICONI, „Meditaţie despre durerea si moartea lui Isus”, Rivista di Vita spirituale 36 
(1982) 510. 
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La situatiile dureroase amintite mai sus se poate adauga ca ,,exista victime 
ale violenţei, ale lipsei de mijloace de existenţă, ale flagelurilor sociale”!”, care 
fac mai împovărătoare suferința umanităţii. 

Nu trebuie să se uite că suferința nu este numai aceea provocată de cataclis- 
me naturale sau de răutatea umană, dar şi aceea a muncii zilnice: cercetarea 
ştiinţifică şi tehnică, precum şi munca manuală a agricultorului sau a munci- 
torului. 


Orice munca - fie cea manuală sau intelectuală — este unità in mod inevitabil cu 
oboseala. Cartea Genezei o expune într-un mod cu adevărat penetrant, opunând 
la acea originală binecuvântare a muncii, conținută în misterul însuşi al creaţiei si 
unită cu demnitatea elevată a omului de imagine a lui Dumnezeu, blestemul pe 
care păcatul l-a adus cu sine: „Blestemat să fie pământul din pricina ta! Cu durere 
vei scoate din el hrană pentru toate zilele vieţii tale” (Gen 3,17). Această durere 
unită cu munca trasează calea vieții umane pe pământ si constituie prevestirea 
morţii: „În sudoarea fruntii tale vei mânca pâinea până te vei întoarce în pământ, 
pentru că din el ai fost creat” (Gen 3,19)!8. 


Transpiratia şi oboseala pe care le comportă în mod necesar munca în con- 
ditia actuală a umanităţii au devenit „pâinea noastră cea de toate zilele” (Lc 
11,3), contribuţia personală zilnică la suferinţa lumii. 

Toţi muncitorii, în propria casă, pe terenul cultivabil, în fabrici sau între- 
prinderi particulare, simt povara şi oboseala muncii ca pe o adevărată suferin- 
ta umană. 

Toată suferința umană a devenit ca un „cumul incomparabil de suferință şi 
pare ca se transformă în epoca noastră într-o particulară suferință a lumii”!, 


ce ameninţă prezentul şi viitorul păcii şi al fericirii umane. 


1.2. Suferinta, realitate universală şi compactă 


O cercetare istorică nu prea aprofundată despre extensiunea suferinței de-a 
lungul existenței umanităţii dezvăluie, cu claritate indubitabilă, universalita- 
tea acesteia, adică extensiunea sa peste toate secolele şi la toate generaţiile. 

Nenumărate opere literare descriu momente tragice de suferință suportate 
de persoane sau grupuri compacte de oameni; multe scrieri filosofice încearcă 
să se scufunde în lumea profundă şi tulburătoare a suferinței pentru a-i descoperi 


17 M. BizzoTTO, „Linii teologico-spirituale din Salvifici doloris”, Rivista di Pastorale Litur- 
gica 23 (1985) 17. 

18 JOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea enciclică Laborem exercens, nr. 27. 

1 IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 8. 
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originea si sensul si pentru a oferi solutii in ce priveste existenta ei enigmatica 
si ajung deseori sa o declare absurda, nedreapta sau de-a dreptul responsabila 
de negarea existenţei Divinitatii; renumite picturi imortalizează momente de 
chinuitoare durere; sculpturi reprezentând persoane sau grupuri cufundate în 
durere; monumente funerare ce vorbesc despre „victoria” suferinței şi a morţii 
asupra vieţii. 

Mărturiile semănate pretutindeni „de papirusurile egiptene, de tablitele ba- 
biloniene, de bronzurile persiene si de inscripţiile miceniene”” evidenţiază 
preocuparea umană referitoare la extensiunea nelimitată în timp a suferinţei. 
Problema suferinței cu extensiunea sa universală în timp si în spaţiu nu a fost 
reliefată numai de marii gânditori, literati, sculptori sau pictori ai umanității, 
ci şi de marile genii ale diferitelor religii. 

Unii dintre fondatorii de religii s-au străduit să descopere originea şi să 
înțeleagă sensul misterului suferinței umane, pentru a fi capabili să dea un 
ajutor preţios şi discipolilor lor. Istoria religiilor ne este martoră în această 
privinţă şi ne vorbeşte într-un mod cu totul special prin intermediul Budis- 
mului, religia centrată complet pe problema suferinței. 

Doctrina budistă, agatata cu toate forțele sale de suferința umană, aprofun- 
dează „natura suferinţei, cauza suferinţei, condiţia pentru a elimina suferința, 
calea pentru a realiza această condiție din partea spiritului uman”?!. 

Mărturiile amintite vorbesc despre impactul universalitatii suferinței cu 
gândirea umană şi atitudinea omului fata de enigma chinuitoare a durerii. 

Alături de toate aceste mărturii ce se referă la universalitatea suferinței în 
timp şi în spaţiu, rodul unui mare efort uman, omenirea cunoaște şi ne pune 
în mâini o altă mărturie extrem de validă, ce nu-i fructul inteligenței umane, 
ci al condescendentei divine, ce revelează pe deplin misterul suferinței umane 
şi, totodată, scopul acesteia, şi aceasta este Biblia. „Sfânta Scriptură este o mare 
carte despre suferință”. 

Biblia, unica dintre cărți scrisă sub inspiraţia Duhului Sfânt, revelează „ori- 
ginea misterioasă a suferinței umane” (cf. Gen 3,1-19) şi atitudinea lui Dum- 
nezeu, ca şi a omului în fata suferinţei intrate în lume. 


În Sfânta Scriptură găsim un extins catalog de situaţii variate si dureroase pentru om”: 
„pericolul de moarte, moartea propriilor fii şi, în mod special, moartea primului si 


2° E D’oNOFRIO, Durerea, un tovards incomod, Paoline, Torino 1992, 17-18. 

2! M. SCHELER, Durerea, moartea, imortalitatea, Elle Di Ci, Torino 1983, 54. 

*2 JOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 6. 
*5 IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 7. 
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unicului născut, şi apoi încă: lipsa copilului, nostalgia de patrie, persecuția şi osti- 
litatea ambientului, disprețul şi bătaia de joc de cel ce suferă, singurătatea şi aban- 
donarea; de asemenea: mustrările de conştiinţă, dificultatea de a înţelege de ce cei 
răi prosperă si cei drepți suferă, infidelitatea si ingratitudinea din partea prieteni- 
lor şi a vecinilor; în sfârşit: nenorocirea propriei națiuni. Vechiul Testament, tra- 
tând omul ca pe un întreg psihofizic, uneşte deseori suferințele morale cu durerile 
unor parti determinate ale organismului: oase, rinichi, ficat, viscere şi inimă”. 
„Această listă diversificată, desigur, nu epuizează tot ceea ce tema suferinţei a spus 
deja şi constant repetă cartea istoriei omului (aceasta este, mai degrabă, o „carte 
nescrisă”) şi încă mai mult cartea istoriei umanității, citită prin istoria fiecărui 


» 


om 25 


Cursul ascendent al revelatiei despre suferință atinge punctul sau culmi- 
nant în persoana lui Cristos, Fiul lui Dumnezeu, Întrupat, care suferă inocent 
şi se oferă ca sacrificiu de ispăşire pentru mântuirea lumii. Toate cele scrise în 
Noul Testament devin „Vestea cea Buna” despre suferința umană. 


Evanghelia suferinței înseamnă nu numai prezența suferinţei în Evanghelie, ca 
una dintre temele Vestii Bune, ci revelarea, de asemenea, a forței salvifice si a sem- 
nificatiei salvifice a suferinţei în misiunea mesianică a lui Cristos si, ca urmare, in 
misiune şi vocaţia Bisericii. Cristos nu le ascundea propriilor ascultători necesita- 
tea suferinţei. Foarte clar spunea: „Dacă cineva vrea să vină după mine... să-şi ia 
crucea în fiecare zi” (Lc 9,23). Calea ce duce la Împărăţia cerurilor este „strâmtă şi 
îngustă” şi Cristos o opune căii „largi si spatioase” care, de fapt, „duce la pieire” 
(Mt 713-147. 


În Isus, care revelează „necesitatea suferinței” pentru mântuirea eternă a 
neamului omenesc, descoperim sensul universalitàtii suferinţei. Cum „toţi au 
pacatuit” (Rom 5,12) în Adam şi au devenit răniți si bolnavi, pentru a se salva, 
„toți? au nevoie de un medicament eficace pentru a se vindeca si a se salva. 
Neamului omenesc, rănit şi bolnav din cauza veninului păcatului originar, 
Dumnezeu, plin de milostivire, îi oferă, chiar dacă e amar şi neplăcut, „unicul 
medicament” capabil să-l vindece şi să-l salveze, si acesta este „suferinţa 

Lumina clară şi strălucitoare a revelatiei totale în Cristos luminează sensul 
universalitatii suferinţei pentru neamul omenesc şi-l ajută să descopere eficiența 


** JOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 6. 

*5 IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 7. 

*% JOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 25. 

*7 JOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 25. 

? IOAN PAUL AL II-LEA, Încurajati cu mângâierea lui Cristos. Voluntarilor suferinţei si 
Lucrătorilor Crucii (17 iunie 1995). 
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sa de nesubstituit. Numai in aceasta lumina putem intelege pentru ce suferinta 
constituie un fenomen universal si 


nimeni nu poate scapa de imbratisarea ei. Asteapta omul de la intrarea sa in lume 
si il insoteste pana la ultima sa rasuflare. Loveste orice om si cuprinde totul din 
om: trup, suflet, inimă si spirit. Domeniul ei este atât de extins, încât cuprinde 
toate potentialitatile pe care omul le are în sine”. 


Suferinta umană, ce „constituie in ea însăşi aproape o lume specifică” „dis- 
tribuită in foarte multi indivizi, parcă semănată peste tot”%, „însoţeşte omul 
situat pe orice grad de longitudine şi latitudine geografica”?! 

Suferinta prezintă nu numai caracteristica de a fi „distribuită” nenumarati- 
lor indivizi umani, „întrucât orice suferinţă este strict personală şi irepetabilă, 
refractară la orice interferență umană”, dar şi aceea de „compactitate, „pen- 
tru că situaţiile de durere se aseamănă, dacă nu pentru altceva, cel putin pen- 
tru o mistuitoare necesitate a inimii ce cere înţelegere a situaţiei si ajutor sau 
se întreabă cu insistență despre semnificația suferintei”*, şi, într-un mod spe- 
cial, când aceasta, „în unele perioade de timp şi în anumite spaţii ale existenţei 
umane, pare că se condensează într-un mod particular”. 

De multe ori s-au întâlnit momente de compactitate de suferință în istoria 
umanităţii: o erupție vulcanică sau un grav cutremur de pământ care ucide, 
răneşte si ruineazà multe vieți umane; o secetă prelungită urmată de o inevi- 
tabilă foamete ce pune în pericol viata oamenilor si a animalelor; furtuni pu- 
ternice cu revărsări devastatoare de râuri; flagelul unei epidemii de ciumă; un 
război între diferite națiuni sau un război civil. 

La întrebarea: „Lumea epocii noi, lumea zborurilor cosmice, lumea cuceri- 
rilor ştiinţifice şi tehnice neajunse vreodată la acest nivel nu este oare în același 
timp lumea ce geme si suferă (Rom 8,22) şi așteaptă cu nerăbdare revelarea fii- 
lor lui Dumnezeu (Rom 8,19)?”*°, răspunsul poate fi acesta: suferința este un 
„tovarăş mereu fidel, chiar dacă incomod, pentru toate generaţiile tuturor 
timpurilor istoriei omenirii. Suferinta, prezentă în orice colt al pământului, a 


2° M. COLUMBA, Veniti la Cristos voi toţi care suferiti, Marietti, Torino 1944, VII. 

°° JOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 8. 

*1 JOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 2. 

* G. TALIERCIO, Valoarea suferinţei. Reflecţii despre „Salvifici doloris” a lui Ioan Paul al H- 
lea, ADP, Roma 1985, 9. 

°° G. TALIERCIO, Valoarea suferinţei. Reflecţii despre „Salvifici doloris” a lui Ioan Paul al H- 
lea, ADP, Roma 1985, 9. 

%4 JOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 8. 

35 IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea enciclica Redemptor hominis, nr. 8. 
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devenit ca un ambient natural al vietii noastre, incat se poate afirma ca ,,in ea” 
„trăim, ne mişcăm şi suntem” (Fap 17,28). 


1.3. Suferinta tine de profunzimea umană 


Ioan Paul al II-lea, în învăţătura sa despre suferința umană si despre rolul 
ce-l joacă în realizarea totală a omului, foloseşte aceste expresii: 


Suferinta pare să fie si este parcă inseparabilă de existența terestră a omului”. Pare 
să fie în mod particular esenţială naturii omului. Adică este tot atât de profundă 
cât omul, tocmai pentru că manifestă în modul său acea profunzime ce e proprie 
omului si în modul său o depăşeşte. Suferinta pare să aparţină transcendentei 
omului: ea este unul dintre acele puncte în care omul este „destinat” într-un mod 
sigur să se depăşească pe sine şi e chemat la aceasta într-un mod misterios”. Pen- 
tru a descoperi sensul profund al suferinţei, urmând Cuvântul revelat al lui Dum- 
nezeu, e necesară o deschidere largă către subiectul uman în multiplicitatea po- 
tentialitatilor sale. E nevoie, mai ales, de acceptarea luminii Revelatiei, nu numai 
întrucât aceasta exprimă ordinea transcendentală a harului, ci, mai ales, întrucât 
luminează această ordine cu iubire, ce-i izvorul definitiv a tot ce există. Iubirea 
este şi izvorul cel mai plin al răspunsului la întrebarea despre sensul suferinţei. 


Pentru a penetra în profunzimea gândirii Pontifului, este necesar „să se 
accepte lumina Revelatiei ca izvor definitiv a tot ceea ce există” si să se consi- 
dere realitatea umană în această lumină. 

„Existenţa terestră a omului”, îmbibată cu suferință, în mod ,,esential”, şi 
destinată a duce ființa umană la realizarea ei totală, adică transcendentala, 
poate fi înțeleasă numai la lumina deplinei revelații a iubirii lui Dumnezeu. 

Iubirea eternă divină, în consfatuirea sa trinitară, a proiectat pentru toți 
oamenii un destin minunat ce trebuia să se realizeze „la împlinirea timpuri- 
lor” (Evr 9,26) prin acţiunea lui Isus Cristos. „În el ne-a ales mai înainte de 
întemeierea lumii, ca să fim sfinţi şi neprihaniti înaintea lui. În iubire el ne-a 
rânduit de mai înainte spre înfiere, prin Isus Cristos, după planul binevoitor al 
voinţei sale” (Ef 1,4-5). 

Dumnezeu, urmand proiectul sau, din momentul creatiei omului, a sadit in 
profundul ființei umane „germenul” tendinței de realizare a proiectului divin, 
„dorinţa arzătoare misterioasă, chemarea mirabilă de a participa la natura şi 
la viaţa divină. 


°° JOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 3. 
*7 JOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 2. 
*5 JOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 13. 


28 DIALOG TEOLOGIC 23 (2009) 


Fiinţa umană, „purtătoare in sine a dorinţei arzătoare de a trăi şi de a se 
realiza în mod plenar”*’, experimentează aceasta „sensibilitate”, această ten- 
dinta spre ţinta predestinata, ca pe o tensiune sau o suferinţă, chiar dacă strin- 
gentă, în acelaşi timp gratificantă. 

Astfel proiectat, „omul, imaginea lui Dumnezeu”, iese din mâinile Creato- 
rului său ca „o persoană, adică un ente subiect capabil să acționeze în mod 
programat şi rațional, capabil să se decidă de la sine şi să tindă să se realiza pe 
sine”, conform planului prestabilit. Inoculând în profundul ființei umane 
tendinţa de a se realiza conform proiectului divin, Dumnezeu aduce la exis- 
tenta omul într-un stadiu de perfectibilitate. Omul apare din primul moment 
al existenţei sale ca persoană ce tinde în mod natural spre deplina sa „realiza- 
re-perfectiune” ceea ce vrea să însemne participarea la natura si la viata divină. 

„Lensiunea spre completa realizare de sine”, inoculatà de Dumnezeu în 
profunditatea omului pentru a-l impulsiona eficient să devină ceea ce a fost 
»proiectat’, a devenit in el o adevărată activitate ce comportă un continuu şi 
constant efort. 

Tensiunea înnăscută în om, ce se actualizează printr-un efort constant, de- 
vine pentru omul însuși o „activitate-suferință”, o adevărată suferință „necesa- 
ră, capabilă să-l ducă pe om la realizarea chemării sale misterioase de a deve- 
ni „om perfect” fiu adoptiv al lui Dumnezeu, părtaş la natura si la viata divină. 

Această tensiune inoculată în profunzimea umană, pentru a-l determina 
eficient să se realizeze, actualizată prin activitatea conștientă a omului, devine, 
din cauza efortului cerut, o adevărată preocupare, o adevărată „pătimire, o 
adevărată suferință pentru persoana umană. 

Dat fiind faptul că natura umană este constituită de Dumnezeu în acest 
mod, purtătoare a unei tensiuni interioare „necesare” pentru a-l determina 
eficient pe om spre realizarea sa plenară, se poate afirma că această ,,suferinta” 
„coexistă cu el, face „parte” din constitutivul său intrinsec, nu poate să fie 
conceput si nici înțeles decât în acest mod specific de a fi. 

Dacă „suferinţa intra în definiţia şi în geneza interioritatii omului”, face 
parte din profunzimea sa constitutivă şi este „atât de profundă cât omul”, 


3 IOAN PAUL AL II-LEA, Misterul caritàtii. Către Consiliul Pontifical Cor Unum (12 noiem- 
brie 1998). 

9 IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea enciclică Laborem exercens, nr. 6. 

* IOAN PAUL AL II-LEA, Am venit ca să aibă viaţă si s-o aibă din belşug. Ca pregătire la a 
VIII-a Zi Mondială a Bolnavului (6 august 1999). 

4 M. SERRETTI, „Omul ca pasiune a lui Dumnezeu. Reflecţii pe marginea Scrisorii apos- 
tolice Salvifici doloris”, Nuovo Areopago 4 (1985) 52. 
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„desigur, manifestă în modul său acea profunditate ce e proprie omului” si, 
în acelaşi timp, este „în mod particular esenţială naturii omului”*. 

Fără acest „dar al suferinţei” — impuls interior coexistent şi esenţial natu- 
rii umane -, omul nu este capabil să se realizeze, ci se ruinează, ajunge la fali- 
mentul său etern. 

Se pare că diavolul a profitat de această dorinţă arzătoare profundă spre 
transcendenta, sădită de Dumnezeu in om, şi prin înşelătorie, prezentand-o 
într-o lumină falsă, seducătoare, îl îndeamnă la transcendenta, adică să devină 
„ca Dumnezeu”, independent de proiectul divin. Prin această alegere consti- 
entă, omul refuză să se supună lui Dumnezeu şi introduce în lume răul păca- 
tului împreună cu moştenirea acestuia. 

Dumnezeu, lubire eternă, ce este mereu fidel proiectelor sale, nu abando- 
nează omul nici chiar atunci când alege să se realizeze independent de voința 
divină. 

Dumnezeu cel milostiv şi iubitor fata de creatura sa umană continuă să 
aibă grijă de om şi, pentru a nu se stinge din interiorul acestuia acea dorință 
profundă de a deveni părtaş la natura si la viata divină, conduce şi urmăreşte 
realizarea proiectului său etern, făcut în favoarea omului, chiar şi în centrul 
nodului întortocheat şi misterios al păcatului. 

Calauzit de înțelepciunea sa misterioasă si susținut de atotputernicia sa in- 
vincibilă, Dumnezeu foloseşte noua situaţie, creată de om în propria sa lume, 
într-un asemenea mod încât scoate posibilitatea mântuirii omului chiar din 
răul însuşi adus în lume de păcat. 

Noua situaţie, declanșată în lume ca fruct inveninat si amar al păcatului, 
este suferinţa cu tulburătoarea si înspăimântătoarea perspectivă a morții, ce 
poate deveni o „piedică” în calea realizării proiectate de Dumnezeu si un „mo- 
tiv de îndepărtare” a omului „de Dumnezeu”” pentru totdeauna. 

Suferinta, introdusă conştient de om în propria viata din cauza nesupunerii 
sale sinucigaşe, „când vei mânca, desigur, vei muri” (Gen 3,17), răstoarnă toată 
situaţia omului în trupul si în sufletul său. 

La suferința deja existentă, „inseparabilă” şi „esenţială” naturii umane, vo- 
ită de Dumnezeu, sub forma unei dorinţe stringente, a unei tendinţe spre 


4 IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 2. 

** IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 2. 

4 IOAN PAUL AL II-LEA, „Totus tuus sum”, Recită Angelus de la Policlinica A. Gemelli (13 
octombrie 1996). 

46 IOAN PAUL AL II-LEA, Durerea salvifică. Mesajul pentru Ziua Mondială a Bolnavului (8 
decembrie 1993). 
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transcendenta, omul, prin păcatul său, adaugă o suferință suplimentară, „fruc- 
tul” refuzului proiectului divin. 

Alcătuită din impulsul misterios, sădit de Dumnezeu în om, pentru a-l sti- 
mula spre deplina sa realizare, şi din moştenirea păcatului, suferința umană 
devine o realitate misterioasă şi complexă cu o „compactitate proprie”. 

Complexitatea suferinţei umane îmbrățișează un dublu aspect: primul, voit 
de Dumnezeu, sub specia unei tendințe interioare spre deplina realizare a 
omului, care, chiar dacă cere un efort constant, nu devine o suferință împovă- 
rătoare, ci plăcută şi gratificantă; al doilea, introdus de om din cauza păcatului 
său, ce este o suferință grea şi periculoasă pentru persoana umană, în totalita- 
tea sa, ca şi pentru ambientul său vital. 

Această situație dezastroasă şi periculoasă pentru omul însuşi, ce a creat-o 
şi prin care a devenit el însuși incapabil de a o gestiona, tocmai din cauza slă- 
biciunii dobândite, datorită alegerii sale liber făcute, este preluată de Dumne- 
zeu în mâinile sale şi e gestionată cu înțelepciunea sa pentru salvarea omului. 
Dumnezeu, unicul capabil să gestioneze situația deplorabilă şi dezastroasă 
umană, luând în mâinile sale suferința şi răscumpărând-o prin pătimirea şi 
moartea lui Cristos, o oferă omului ca pe „un tezaur de potenţială maturizare 
umană şi creştină” si ca pe „un proces de perfecționare a propriei vieţi”. 

Dumnezeu, cu aceeași iubire grijulie cu care s-a angajat să conducă omul în 
perioada şederii sale fericite şi supuse în Eden, înainte de căderea în păcat, 
continuă să-l conducă pe calea spre realizarea sa totală prin intermediul „su- 
ferintei-tensiune’, inoculată de el în intimul omului si prin suferinţa introdusă 
de omul însuși în lume și în care este ca şi scufundat. 

În Eden, înainte de păcat, Dumnezeu îi oferea omului posibilitatea de a se 
mentine în adevărul despre identitatea sa de creatură, dependentă total de 
Creatorul său, prin intermediul poruncii de a nu mânca din pomul cunoaste- 
rii binelui şi a răului (cf. Gen 3,16-17); supunându-se acestei porunci, nu de- 
păşea limitele sale proprii de creatură şi rămânea în adevăr. 

După păcat Dumnezeu îi reaminteşte omului, prin intermediul suferinţei, 
limitele sale, condiţia de creatură finită, contingenta şi fragilitatea sa, totala sa 
dependenţă de altul, adică de Creatorul său, faptul de „a nu fi de la sine” şi de 
„a nu-şi aparţine”. „Suferinţa amintește acest adevăr elementar înscris în cor- 


pul nostru, ca si în psihicul nostru”%. 


4 JOAN PAUL AL II-LEA, Valoarea suferinţei în viața umană. Austria, Mesaj către persoane 
bolnave (21 iunie 1998). 
“8 G. CINA, Suferinta si mântuirea, Camillianum, Roma 2000, 30. 
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Se ştie că o trăsătură fundamentală, ba chiar ontologică, relevantă a persoa- 
nei umane este posibilitatea de a dialoga, de a fi interpelat şi interpelat de 
Dumnezeu. 

În paradisul terestru Dumnezeu a menţinut un continuu dialog amical cu 
omul, până când acesta a săvârşit primul păcat 

Atunci când omul întrerupe dialogul amical cu Dumnezeu din cauza nesu- 
punerii şi încearcă să se închidă în sine, în nenorocirea sa, Dumnezeu cel mi- 
lostiv reia dialogul cu omul păcătos prin intermediul suferinţei, pentru a nu-l 
abandona slăbiciunii si nefericirii sale şi pentru a nu-l lăsa în pericolul de a 
ajunge la disperare şi la ruină eternă. 

Prin intermediul suferinţei, Dumnezeu îl revelează pe omul lui însuși ca pe 
unul ce este ,,interpelabil” şi îl ajută nu numai să nu se închidă in el însuşi, in 
chinuitoarea sa suferință, ci, dimpotrivă, să se deschidă la dialog, singurul 
mijloc pentru a ieşi din singurătatea şi nefericirea sa, să se deschidă la dialog cu 
Dumnezeu, Unicul ce vrea şi este capabil să-l salveze din situația sa dramatică. 

Suferinta, descoperindu-i omului realitatea sa de „creatură, păstrându-l în 
dialog cu Creatorul sau, insufletind înlăuntrul său nestăvilita dorință misteri- 
oasa de a participa la natura şi la viata divină, în acelaşi timp îl provoacă si îl 
împinge spre transcendenta sa. 

„Viaţa umană nu se limitează doar la timpul cât trăieşte pe pământ, ci este 
proiectată în totalitatea sa spre plinătatea vietii’”, şi această proiectare, con- 
form planului divin, este chemarea la transcendenta. 

Suferinta ce „coexistă” si este „esenţială” pentru profunzimea omului si 
care are misiunea de a-l duce la deplina realizare aparține ,,transcendentei 
omului”. 

Pentru a descoperi sensul profund al suferinţei şi pentru a găsi răspunsul 
valid şi satisfăcător la dramaticul „de ce?” al suferinței umane, Pontiful indică 
pista sigură ce trebuie parcursă, şi anume „acceptarea luminii Revelatiei’, ce 
exprimă „ordine transcendentală a dreptăţii” şi invită la a o depăşi. 

Revelația, descoperind iubirea divină, indică „locul privilegiat” unde tre- 
buie căutat răspunsul satisfăcător la misterioasa problemă a suferinței umane. 


2. Isus si suferinţa 


Proiectul etern al Treimii de a face partase la viata, la iubirea si la fericirea sa 
eternă toate creaturile rationale, inițiat prin creaţie, ajunge la culmea realizării sale 


‘ IOAN PAUL AL II-LEA, Valoarea salvifică a suferinţei. Audienta generală (27 aprilie 1994). 
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o dată cu Întruparea lui Cristos, Fiul lui Dumnezeu Tatăl, prin opera Duhului 
Sfânt. 

Isus Cristos, dus de Duhul Sfânt la deplina sa maturitate pentru a fi apt să 
actualizeze planul divin, determinat de puterea iubirii sale fata de Tatăl si fata 
de întreaga umanitate, se angajează personal şi conştient cu toată dăruirea sa 
să-l realizeze. 

Pentru a manifesta vizibil întregii umanitati iubirea eterna salvifica, „pla- 
nul Tatălui era clar în ochii lui Isus: calea suferinţei si a morţii era necesară”. 

Isus, în unitate de iubire şi de voință cu Tatăl, acceptă planul, sarcina de 
Rascumparator al lumii prin sacrificiul său total pe Cruce. El se oferă liber cu 
iubire, ia asupra sa povara suferinţei umane, o transformă într-un instrument 
de iubire salvifică şi o oferă ca instrument eficace pentru sfințirea şi mântuirea 
omenirii. 

Învățătura lui Isus despre suferință, minunile sale — vindecări ale bolnavilor 
şi eliberari ale posedatilor de diavol - şi, in special, pàtimirea şi moartea pe 
Cruce revelează misterul suferinței umane şi rolul ei în planul divin. 

Pentru a înțelege bine învățătura şi atitudinea lui Isus fata de suferinţă, tre- 
buie citită cu multă atenţie Evanghelia, trebuie analizate şi meditate gesturile 
sale şi modul său de a accepta suferinţa în viata sa cotidiană si în „ora” (In 
12,27) decisivă a Pătimirii şi a morţii pe Cruce. 

O superficială lectură a Vechiului Testament, martor al originii suferinței 
umane şi cosmice, şi o lectură fără o atenţie şi fără o consideraţie maximă a 
suferinţei lui Cristos, în special în sacrificiul Crucii, nu oferă posibilitatea de a 
înțelege misterul suferinţei în toată amploarea sa. 


2.1. Isus, Maestrul suferinţei 


Isus Cristos, Revelatorul absolut al adevăratei imagini a lui Dumnezeu şi al 
proiectului său de mântuire, vine în lume nu pentru a desființa Legea, ci pen- 
tru a duce la perfecțiune toată Revelația divină, prin pedagogia cuvintelor si a 
acțiunilor sale, si pentru a realiza planul etern de mântuire a lumii. 

O dată cu coborârea din cer şi cu venirea sa în lume, Cristos devine Imagi- 
nea vizibilă a Tatălui, Ultimul Trimis Special ca Maestru si Răscumpărător al 
lumii. Ca Ultimul si cel mai Mare Maestru trimis de Tatăl — „Acesta este Fiul 
meu preaiubit; ascultaţi-l!” (Mc 9,7) -, El devine Maestrul prin excelenţă al 
Adevărului, chiar şi în ce priveşte esența misterului suferinței. 


°° IOAN PAUL AL II-LEA, Suntem chemaţi si noi să împàrtàsim crucea lui Isus Cristos. Audi- 
enta generală (11 aprilie 1990). 
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Daca Isus Cristos este Adevărul — „Eu sunt... Adevărul” (In 14,6) — şi învaţă 
adevărul - „Dacă vă spun adevărul, de ce nu mă credeţi?” (In 8,46); dacă este 
„Lumina lumii” (In 8,12) şi cine urmează învăţătura sa „nu va umbla în întu- 
neric, ci va avea lumina vieții” (In 8,12), are perfectă dreptate Papa Ioan Paul 
al II-lea arunci când afirmă: „Numai Isus Cristos, Cuvântul definitiv al Tatălui, 
poate revela oamenilor misterul durerii şi să lumineze cu razele crucii sale 
glorioase cele mai întunecate nopţi ale creştinului””!. 

Deşi conceptul uman conform căruia suferința este văzută exclusiv ca o 
pedeapsă a păcatului este „fondat pe o revelaţie divină inițială”, totuşi „este 
insuficient, până chiar şi impropriu”*?. Prin urmare, se impune, in mod nece- 
sar, un „aggiornamento” în lumina Revelatiei totale si definitive în Cristos cu 
privire la conceptul despre suferința umană. 

Ioan Paul al II-lea afirmă că este necesar să se schimbe conceptul uman 
insuficient moştenit de la Vechiul Testament, conform căruia suferința umană 
este retributia sau pedeapsa normală pentru păcatul comis, cu conceptul cres- 
tin fondat pe Revelaţie ajunsă la desăvârşire în Isus Cristos. 

„Nu este adevărat că orice suferinţă este consecința vinovatiei şi are carac- 
ter de pedeapsă”**: o afirmaţie de acest fel „se dovedeşte nu numai insuficientă, 
dar pare de-a dreptul că slabeste si sărăceşte conceptul de dreptate pe care îl 
întâlnim în Revelatie””. 

Pentru a nu „slăbi si a nu sărăci conceptul de dreptate pe care îl întâlnim în 
Revelaţie”, este necesar „să depàsim conceptul conform căruia suferința are 
numai semnificaţia de pedeapsă a păcatului”. 

În învățătura sa, Pontiful afirmă cu claritate că „Isus a schimbat radical 
sensul şi valoarea durerii””; aceasta, care după o interpretare unilaterală gre- 
şită „trebuia să fie o pedeapsă pentru vinovatiile comise”, devine o realitate 
salvifică. 


51 IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică Maestro nella fede, nr. 16. 

52 IOAN PAUL AL II-LEA, Sensul suferinței la lumina pàtimirii. Audienta generală (9 noiem- 
brie 1988). 

53 IOAN PAUL AL II-LEA, Sensul suferinței la lumina pătimirii. Audienta generală (9 noiem- 
brie 1988). 

54 IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 11. 

55 IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 11. 

°° IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 12. 

57 IOAN PAUL AL II-LEA, Am venit aici pentru a da omagiu celui ce suferă si aceluia ce se 
angajează să ducă suferința altuia. Între bolnavii de la „Salvator mundi” (20 martie 1988). 

58 IOAN PAUL AL II-LEA, Suferinta Crucii. Participantilor la întâlnirea din Piaţa „Sf. Petru” 
(27 aprilie 1983). 


34 DIALOG TEOLOGIC 23 (2009) 

„Nu mai este suficient a vedea în ea (suferință) o pedeapsă pentru păcate”, 
pentru că „Isus a corectat opinia care considera suferința numai ca pedeapsă a 
păcatului”“, ci trebuie considerată în lumina nouă a învăţăturii lui Cristos. 

„Pentru a pune capăt acestui mod meschin şi injust de gândire” despre 
suferință, este necesar să citim cu multă atenție Evanghelia lui Isus, învățătura 
lui exprimată în cuvinte, în vindecările miraculoase şi în modul său de a ac- 
cepta şi de a trăi propria suferinţă. 


2.2. Isus înfruntă problema suferinţei 


Poate să pară surprinzător faptul că Isus, încă de la începutul predicării 
sale, prin discursul inaugural al „Fericirilor” (cf. Mt 5,1-12 şi Lc 6,20-23), în- 
fruntă problema suferinţei. Cea mai mare parte a fericirilor propuse de Isus, 
după redactarea evanghelică a lui Matei şi a lui Luca, fac referință la suferința 
acelora care se simt chemaţi să se angajeze să intre în Împărăţia cerurilor. 

»Fericiti cei săraci in duh” (Mt 5,3), „Fericiţi cei care plang” (Mt 5,4), „Fe- 
riciti voi care acum sunteți flămânzi” (Lc 6,12) „Fericiţi voi care plangeti acum” 
(Lc 6,21), ,,Fericiti cei persecutați” (Mt 5,10), „Fericiţi veti fi când oamenii vă 
vor uri, cand va vor alunga, cand vă vor insulta şi vor şterge numele vostru ca 
infam din cauza Fiului Omului” (Lc 6,22). 

Cuvintele Fericirilor par să fie programul său de viata ca Fiu al omului şi, în 
acelaşi timp, programul de viata pentru discipolii săi. El însuşi va deveni 
exemplu de sărăcie (cf. Lc 2,7), se va identifica cu cei mici si nefericiti (cf. Mt 
25,45) şi va fi disprețuit, persecutat şi ucis (cf. Mt 16,21-22). 

Suferinta, după gândul lui Dumnezeu (cf. Mt 16,23) exprimat de Fiul său 
Întrupat în Fericiri, ca şi în tot restul învățăturii sale, „încetează de a mai fi un 
fapt indiferent sau un rau, pentru a deveni izvor nesecat de bine”. 

Isus, pentru a schimba mentalitatea eronată a timpului său, întâlnită chiar 
şi în gândirea apostolilor, conform căreia suferința are funcţia exclusivă de 
pedeapsă din cauza păcatului, şi pentru a stabili o nouă şi justă viziune asupra 


°° IOAN PAUL AL II-LEA, Sensul suferinței la lumina pàtimirii. Audienta generală (9 noiem- 
brie 1988). 

°° IOAN PAUL AL II-LEA, Suferinta Crucii. Participantilor la întâlnirea din Piaţa „Sf. Petru” 
(27 aprilie1983). 

* IOAN PAUL AL II-LEA, Sensul suferinței la lumina pătimirii. Audienta generală (9 noiem- 
brie 1988). 

°° JOAN PAUL AL II-LEA, Am venit aici pentru a aduce un omagiu celui care suferă si aceluia 
ce se angajează să ducă suferința altuia. Între bolnavii de la „Salvator mundi” (20 martie 1988). 
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suferintei, foloseste in unele situatii expresii foarte puternice, ba chiar dure, iar 
în alte momente, cuvinte „delicate”. 

Reacţia forte a lui Isus împotriva ideii de „suferință-pedeapsă” o întâlnim 
citind diverse pericope evanghelice. 

Din textul evanghelic după Luca (13,1-5), ce vorbeşte despre galileenii ma- 
sacrati de Pilat şi despre cei optsprezece peste care a căzut turnul din Siloe si 
i-a ucis, este evidentă reacţia puternică lui Isus împotriva ideii eronate că su- 
ferinta şi moartea reprezintă consecinţa absolut normală a păcatului personal 
sau comunitar: „Credeţi voi că aceşti galileeni... Sau cei optsprezece erau mai 
vinovați decât toţi locuitorii Ierusalimului? Eu và spun, nicidecum!” (Lc 13,2-5). 

Negatia este hotărâtă şi condamnă interpretarea evenimentelor după prin- 
cipiul „suferință-pedeapsă”. „Se descoperă motivul vigurosului nu pe care el il 
pronunta: nu numai ca interpretarea nu ar fi conforma cu adevarul, ci ar con- 
stitui o nedreptate, o lipsă de iubire fata de persoanele judecate greşit ca fiind 
vinovate”. 

Un alt episod relatat de evanghelistul Ioan (9,1-41), acela al orbului din 
naştere, surprinde mentalitatea curentă moştenită de la Vechiul Testament, 
conform căreia păcatul este unica explicaţie sau unicul responsabil de suferin- 
ta prezentă în lume. 

Făcându-se portavoce a mentalitatii timpului lor, discipolii îi pun aceasta 
întrebare Maestrului lor: „Rabi, cine a păcătuit, el sau părinţii lui, că el s-a 
născut orb?” (In 9,2) În faţa acestui caz atât de încurcat, Isus răspunde prompt: 
„Nici el nu a păcătuit, nici părinţii săi” şi adaugă pozitiv: „ci este astfel ca să se 
arate în el lucrările lui Dumnezeu” (In 9,3). 


Isus a corectat opinia ce considera suferința numai ca pedeapsă a păcatului. De 
fapt, la întrebarea discipolilor privitor la orbul din naştere, el exclude că infirmita- 
tea ar deriva de la păcat şi afirmă că are ca motiv manifestarea lucrărilor lui Dum- 
nezeu, manifestare ce se va verifica prin minunea vindecării şi încă mai mult prin 
adeziunea infirmului vindecat la lumina credinței (In 9,3). Pentru a înţelege sen- 
sul suferinţei, nu trebuie să se privească atât la omul păcătos, cât, mai degrabă, la 
Cristos Isus, Răscumpărătorul sau. 


°° J, GALOT, ,,Suferinta omului si cuvântul lui Dumnezeu”, La Civiltà Cattolica 132 (1981) 
4, 435. 

°* IOAN PAUL AL II-LEA, Suferinta crucii. Participantilor la întâlnirea din Piaţa „Sf. Petru” 
(27 aprilie 1983). 
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Suferinta acelui orb din nastere, permisa de Dumnezeu, a devenit pentru 
acelaşi suferind un mijloc pentru a experimenta măreţia harului lui Dumnezeu, 
manifestată lui prin vindecare si prin darul credinţei aducătoare de mântuire. 


Departe de a fi o intenţie punitivă de mânie, este vorba de un plan de iubire salvi- 
fică ce vrea să-i dea individului un destin mai bun şi o fericire de un nivel mai 
elevat. Acest plan se exprimă prin prezenţa şi gestul lui Cristos, aşa încât suferința 
îşi are valoarea sa în raport cu el: el este în centrul misterului®. 


În aceeaşi lumină trebuie considerat şi episodul bolii si morții lui Lazăr, 
prietenul lui Isus. „Această boală nu este spre moarte, ci spre gloria lui Dum- 
nezeu, pentru ca Fiul lui Dumnezeu să fie glorificat prin ea” (In 11,4). Expresia 
„această boală nu este spre moarte”, la prima vedere, pare ciudată într-o rela- 
tare în care Lazăr nu este cruțat de moarte, dar ea se va clarifica prin minunea 
învierii. 

„Un principiul esenţial este pus în lumină: nenorocirea nu este un punct 
final. După planul lui Dumnezeu, nu este decât o trecere”. Citind şi conside- 
rând cu atenţie cuvintele: „Acela pe care tu îl iubesti” (In 11,3), se poate des- 
coperi o idee minunată. Încercarea trimisă de Dumnezeu este destinată tutu- 
ror acelora care sunt obiectul iubirii Domnului, iar menţiunea făcută cu privire 
la iubirea lui Isus fata de Marta si Maria completează această idee. 

Pentru a înţelege profunda răsturnare adusă de Isus cu privire la sensul 
suferinței umane, este necesar să se privească cu atenţie o imagine biblică: şi 
anume, aceea a femeii care naște. 

În Vechiul Testament această imagine era folosită pentru a evoca o durere 
violentă şi spectaculară, consecinţă a păcatului. Reluată de Isus, primește o 
nouă şi bogată semnificaţie cu unele particularități. Isus vrea să spună că sufe- 
rinta nu provine dintr-o fatalitate şi nici chiar dintr-o simplă lege a naturii: 
femeia este în suferință „pentru că a sosit ora ei” (In 16,20). 


Adevărata cauză a suferinţei este planul lui Dumnezeu. Ora durerii este ora lui 
Dumnezeu, o oră aleasă de suveranitatea divină pentru împlinirea unei lucrări. 
Chiar în acest mod Isus va vorbi despre ora Pătimirii sale, destinată să devină și 
ora glorificării sale: „Pentru aceasta am venit, în vederea acestei ore” (In 12,27); 


°° J, GALOT, ,,Suferinta omului si cuvântul lui Dumnezeu”, La Civiltà Cattolica 132 (1981) 
4, 436. 

°° J. GALOT, ,,Suferinta omului și cuvântul lui Dumnezeu”, La Civiltà Cattolica 132 (1981) 
4, 437. 
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menţionarea orei care a venit se acordă cu indicatia „necesităţii”, in care se expri- 
mă necesitatea ineluctabilă a suferinței”. 


În gândirea lui Isus, suferința necesară a nașterii are un caracter tranzitoriu 
care aduce bucuria fecundității; femeia uită imediat după naştere suferința si 
este plină de bucurie, pentru că „s-a născut un om în lume” (In 16,21). Astfel, 
Isus modifică interpretarea dată acestei dureri din relatarea căderii originale 
într-o imagine de noblețe adevărată. 

Ioan Paul al II-lea, gândind la această realitate, scrie: „În planul divin, orice 
durere este o durere de naștere; ea contribuie la nașterea unei noi umanitati’™. 


2.3. Refuzul suferinței, un adevărat ,,scandal” 


Isus nu numai că se opune şi corectează ideile eronate, care considerau 
suferința numai ca pe o justă şi foarte normală pedeapsă pentru păcat, dar 
propune învățătura sa autentică şi cu autoritate divină, considerând scanda- 
loasă tentativa de a fi El însuşi îndepărtat de la calea suferinţei. 

După prima anuntare a pătimirii, atunci cand Petru protestează: „Să te fe- 
rească Dumnezeu, Doamne! Asta nu ti se va întâmpla niciodată!” (Mt 16,22), 
Isus reacţionează cu forţă: „Pleacă de la mine, Satană! Tu imi esti de scandal, 
pentru că tu nu gândeşti ca Dumnezeu, ci ca oamenii!” (Mt 16,23) 

Prompta şi puternica reacție a lui Isus la cuvintele lui Petru scoate în evi- 
denta o dublă dimensiune a suferinţei: din punctul de vedere al lui Dumnezeu, 
„tu nu gândești ca Dumnezeu”, şi din punctul de vedere uman, „tu gândeşti ca 
oamenii”. 

Cuvintele lui Isus, „tu nu gândeşti ca Dumnezeu”, revelează gândul total 
diferit a lui Dumnezeu despre suferință, în comparație cu acela al oamenilor: 
„Pentru că gândurile mele nu sunt gândurile voastre. Cât de departe este cerul 
de pământ, atât de departe sunt gândurile mele de gândurile voastre” (Is 55,8-9). 

Dacă gândul uman, exprimat de Petru, „Aă te ferească Dumnezeu, Doamne! 
Asta nu ti se va întâmpla niciodată!”, consideră suferința un rău de evitat sau 
de care să te eliberezi cu orice preț, conform gândului lui Dumnezeu, acesta 
este mijlocul ales de El pentru a manifesta Iubirea sa salvifică si pentru a aduce 
mântuirea, adică deplina realizare a întregii omeniri. 


°° J, GALOT, ,,Suferinta omului și cuvântul lui Dumnezeu”, La Civiltà Cattolica 132 (1981) 
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Cuvintele dure adresate de Isus lui Petru, „Pleacă de la mine, Satană! Tu imi 
esti de scandal”, revelează o altă învățătură. Cuvântul ,,Satanà” foarte dur pen- 
tru urechile apostolului său, surprinzătoare pentru restul apostolilor şi nu mai 
putin pentru noi, are rolul de a trezi apostolii, ca si pe noi toţi, din somnul 
mentalitatii eronate, cvasiuniversale, în ce priveşte suferința. Cred că este 
foarte important să observăm că Isus, folosind cuvântul ,,Satana’, Opozantul 
lui Dumnezeu si al proiectului său etern salvific şi „ucigașul omului”, vrea sa 
reveleze prezenţa influxului spiritului demonic în conceptul uman despre su- 
ferinta. Prin acest mod de a se exprima, Isus nu numai că ne avertizează serios 
pe toţi despre pericolul de a vedea realitatea suferinţei și de a acţiona după o 
mentalitate eronată, determinată de influxul satanic, dar vrea să ne facă să 
înțelegem si pozitivitatea gândirii divine, conform căreia suferinţa are în sine 
o dimensiune salvifică. 

Prin învăţătura sa, Isus intenționează să substituie ideea eronată despre su- 
ferinta, insinuata de Satana în gândirea umană, cu gândirea divină, care con- 
sideră suferința mijlocul „unic şi necesar” pentru manifestarea iubirii divine 
care salvează omenirea. 

Învățătura lui Cristos despre rolul şi funcţia suferinţei revelează distanța 
infinită dintre gândurile lui Dumnezeu şi gândurile oamenilor şi manifestă 
„adevăratul scandal” în ostilitatea şi în refuzul suferinței voite şi alese de Dum- 
nezeu ca instrument de mântuire. 

În timp ce înaintea ochilor oamenilor suferința este un „scandal, un mare 
rău de evitat si de suprimat cu orice pret, înaintea ochilor lui Dumnezeu este 
calea mântuirii, iar adevăratul scandal constă in a voi s-o eviti. 

Omul care, acceptând tentatia Satanei, refuză suferința se găseşte în situaţia 
de a colabora cu dușmanul său, opunându-se binelui voit de Dumnezeu ca rod 
al suferinţei. 

Ideea lui Isus exprimată în textele citate, conform căreia suferința este calea 
necesară, aleasă de Dumnezeu pentru mântuirea lumii, este confirmată şi de 
alte texte biblice. 

După mărturisirea de credinţă a lui Petru „Iu eşti Cristos, Fiul lui Dumne- 
zeu cel viu” (Mt 16,16), Isus „a început să-i înveţe că Fiul Omului trebuie să 
sufere multe si să fie renegat de bătrâni, de marii preoţi si de cărturari, apoi să 
fie ucis si, după trei zile, să învie” (Mc 8,31; Lc 9,22). 

Vorbind despre sacrificiul său sângeros de pe cruce, spune: „Trebuie să fiu 
botezat cu un botez şi cât sunt de îngrijorat până se va împlini!” (Lc 12,50). 
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Necesitatea suferinţei este manifestată si de aceste cuvinte: „Nu trebuie 
oare să beau potirul pe care Tatăl mi l-a dat?” (In 18,11) 

În ziua Învierii sale, Isus Cristos, vorbind despre necesitatea suferinței pen- 
tru a intra în gloria sa ca „primiţia acelora ce sunt morti” (1Cor 15,20), afirmă 
cu hotărâre: „Oare nu trebuia Cristos să sufere acestea şi să intre în gloria sa?” 
(Lc 24,26) 

Din învăţătura lui Isus apare evident că, în planul trinitar, suferința este 
mijlocul necesar pentru mântuirea lumii şi că fiecare nu numai că trebuie să se 
reconcilieze cu acest gând divin, dar are şi datoria de a-l transforma într-o 
profundă convingere personală: trebuie să acceptăm şi să trăim toate încercă- 
rile suferinței calauziti mereu de această convingere. Oricine refuză gândirea 
lui Dumnezeu, exprimată cu claritate de Cristos, Maestrul divin, şi trăieşte 
după gândul eronat uman refuză propria realizare, refuză mântuirea. 


3. Suferinta, cale creştină spre împlinire 


Cu venirea în lume a Fiului lui Dumnezeu prin Întrupare şi prin pătimirea 
şi moartea pe Cruce, suferința umană dobândește un sens nou şi o valoare 
aparte. Ea nu mai este o absurditate, nici o simplă şi negativă pasivitate, nici 
chiar o energie umană risipită; ci, pătrunsă de forța salvifica a lui Cristos, a 
devenit un „mijloc de neînlocuit si inefabil’® pentru a manifesta iubirea ade- 
vărată care generează binele. 

Cristos, prin forţa crucii sale, regenerează suferința umană şi o supune unei 
răsturnări extraordinare, „din slăbiciune a omului” o transformă în „putere a 
lui Dumnezeu”. 

Senzatia inutilitatii suferinţei înrădăcinată în mintea omului îl consumă si 
îl face să se simtă condamnat să primească ajutor şi asistenţă din partea altora, 
să fie povară pentru alții şi inutil lui însuși. Toate acestea pot fi depășite numai 
cu lumina nouă adusă de Cristos cu privire la suferință. 


Descoperirea sensului salvific al suferinţei în unire cu Cristos transformă această 
situație deprimantă. Credinţa în participarea la suferinţele lui Cristos poartă în 
sine siguranța interioară că omul suferind „completează ceea ce lipseşte pătimiri- 
lor lui Cristos”; că în dimensiunea spirituală a operei răscumpărării slujeşte, ase- 
menea lui Cristos, la salvarea fraţilor şi a surorilor sale. Prin urmare, nu numai că 
este utilă altora, ci, mai mult, îndeplineşte un serviciu de neînlocuit. În trupul lui 


© IOAN PAUL AL II-LEA, În suferinţă se împlineşte opera răscumpărării. Unui grup de bol- 
navi, Grădinile Vaticane (21 mai 1979). 
7% JOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 26. 
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Cristos, care neincetat creste din Crucea Rascumparatorului, tocmai suferinta, 
patrunsa de spiritul sacrificiului lui Cristos, este mijlocitoarea de neinlocuit si au- 
toarea binelui, indispensabile pentru mântuirea lumii. Este ea, mai mult decât 
orice altceva, cea care deschide drum Harului care transformă sufletele umane. 
Ea, mai mult decât orice alt lucru, face prezente forțele mântuirii în istoria umani- 
tati”. 


3.1. Suferinta transformatà 


Suferintele umane, unite cu suferinta rascumparatoare a lui Cristos, devin 
fundamentul solid pentru a edifica binele adevărat pentru omenire, iar „Cris- 
tos a făcut din ele cea mai solidă bază a binelui definitiv, adică binele mântuirii 
vesnice””, „un sprijin particular pentru forțele binelui, deschizând calea vic- 
toriei acestor forte salvifice”” spre victoria definitivă şi totală escatologica. 

În faţa unei acţiuni atât de minunate a suferinţei se nasc inevitabil diferite 
întrebări: Cum se face că la lumina Revelatiei totale în Cristos suferința şi-a 
schimbat radical sensul? De unde provine această forță extraordinară a sufe- 
rintei? Ce realitate o pătrunde, transformând-o într-un mijloc de mântuire 
pentru umanitatea întreagă? Nu este decât un singur răspuns: Cristos! Este 
tocmai El şi numai El cel care, cu venirea sa în lume prin Întrupare, cu Invata- 
tura sa autorizată, cu Vindecările sale, cu Pătimirile sale, cu Moartea pe Cruce 
şi, în fine, cu Învierea sa, devine răspunsul pe deplin satisfăcător şi definitiv la 
misterul suferinței umane. 

Este El însuși cel care acţionează în realitatea vie a suferințelor umane prin 
Spiritul său de adevăr, prin Duhul Mângâietor. Este El cel care transforma, 
într-un sens sigur, substanţa însăşi a vieţii spirituale, indicându-i omului sufe- 
rind un loc aproape de sine. Este El - ca Maestru şi Ghid interior — cel care îi 
învaţă pe fratele şi pe sora suferinzi acest mirabil schimb, pus în inima însăşi 
a misterului răscumpărării”. 

Cristos, Fiul lui Dumnezeu, născut din Tatăl şi de aceeaşi substanţă cu El, 
„Lumină din Lumina’, vine în lume si aduce lumina divină pentru a lumina 
secretul suferinței umane. Fiind „Dumnezeu adevărat din Dumnezeu adevă- 
rat’, adică „Iubire adevărată din Iubire adevărată”, vine pentru a revela adevă- 
rata fata a lui Dumnezeu-iubire, care, din dragoste fata de om, ia asupra Sa 


71 JOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 27. 
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suferința umană si, penetrand-o cu iubirea sa, o transforma in mijloc de ma- 
nifestare a adevăratei iubiri şi in mijloc de mântuire a lumii. 

Realitatea care penetrează, transformă, dă forță si sens suferinței umane si 
o vivifică este Cristos, Iubirea divină manifestată lumii prin Intrupare, pătimire 
şi moarte, iar acum este prezentă misterios în lume prin Cel Înviat. 

Suferinta „este transformată de iubirea divina””, de iubirea evidentă a lui 
Cristos, care acționează „în realitatea vie a suferințelor umane”; din mijloc de 
pedeapsă cerută de Dreptatea lui Dumnezeu devine mijloc de răscumpărare 
cerută de Milostivirea lui Dumnezeu; inutilitatea şi absurditatea se schimbă în 
slujire de neînlocuit pentru mântuirea lumii. Numai Cristos, „Iubirea lui 
Dumnezeu, este capabil să transforme răul în bine, întunericul în lumină, 
moartea în viaţă””€ şi suferința în bucurie. 

Iubirea lui Dumnezeu manifestată în Cristos este cu adevărat atotputernică, 
capabilă de a scoate cel mai mare bine din cel mai mare rău. Din cel mai mare 
rău suportat de Cristos din partea oamenilor a scos cel mai mare bine: prea- 
mărirea lui Cristos şi mântuirea lumii. 

Forţa care poate transforma răul în bine si care este capabilă să scoată bine- 
le si din rău este şi rămâne mereu iubirea divină salvifică, manifestată de 
Dumnezeu în Fiul său Întrupat, Isus Cristos. 

După învățătura Pontifului, „puterea răscumpărătoare a suferinței stă în 
iubire”, în iubirea lui Cristos pentru omenire, care revelează Iubirea eterna 
trinitară. 

Cristos, pentru a putea introduce în suferința umană forța şi iubirea sa sal- 
vifică, intră în inima însăși a suferinţei şi dinăuntru acționează misterios, pu- 
ternic şi eficient. 


»Suferinta, de fapt, nu poate fi transformată şi schimbată cu un har din exterior, ci 
dinăuntru. Şi Cristos, prin suferința sa proprie, se află înlăuntrul fiecărei suferințe 
umane şi poate acționa din interiorul acesteia cu puterea Spiritului său de adevăr, 
a Duhului Mangaietor””. 


Isus, intrând „prin suferinţa sa proprie salvifică” „în realitatea vie a suferin- 
telor umane” acţionează din interiorul lor „cu puterea Spiritului său de adevăr” 


75 IOAN PAUL AL II-LEA, Suferinta luminată de credință. Ligii italiene pentru lupta împotri- 
va tumorilor (13 decembrie 1997). 
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si le transforma din ,,slabiciune” umana in ,,putere” a lui Dumnezeu, din mij- 
loc de umilire si de moarte in mijloc de glorie si de viata eterna. Aceasta este 
extraordinara transformare realizata de puterea iubirii lui Cristos, care intra 
cu influxul său divin în realitatea misterioasă a suferinţei umane. Intrat în 
profundul suferinţei umane, Isus devine „Maestru si Ghid interior care îi în- 
vata pe fratele şi pe sora suferinzi acest mirabil schimb, pus în însăşi inima 
misterului răscumpărării”. Cu forța iubirii ascunse în suferința însăși, Cris- 
tos apropie de El interior persoana suferindă şi o pregăteşte pentru a intra în 
profunzimea misterului iubirii lui Dumnezeu. 

În fata fratelui sau a surorii suferinzi, Cristos deschide şi desfăşoară gradu- 
al orizonturile Împărăției lui Dumnezeu: ale unei lumi convertite la Creator, 
ale unei lumi eliberate de păcat, care tocmai se edifică prin puterea salvifică a 
iubirii. Şi lent, dar eficient, Cristos introduce în această lume, în această Împă- 
ratie a Tatălui, pe omul suferind, într-un mod sigur prin inima însăşi a sufe- 
rintei sale®. 

Apropierea interioară a creştinului suferind realizată de Cristos „prin ini- 
ma însăşi a suferinţei sale” nu vrea să spună un simplu „a sta” unul lângă altul, 
ci ceva mai mult: înseamnă o apropiere în modul de a gândi realitatea suferin- 
tei, în modul de a o primi in propria viata, în modul de a se angaja în proiectul 
divin şi în modul de a deveni împreună cu Cristos o jertfă vie, sfântă şi plăcu- 
tă lui Dumnezeu pentru sfinţirea sa şi pentru mântuirea lumii. 

Din această operă extraordinară realizată de Cristos în creştinul suferind se 
descoperă ce forță are iubirea salvifică a lui Dumnezeu manifestată în suferin- 
ta lui Cristos, cum ştie El să transforme suferinţa într-o realitate benefică pen- 
tru el şi pentru întreaga omenire. Această operă salvifică realizată de Dumne- 
zeu în Cristos devine manifestarea elocventă a iubirii sale eterne fata de om, 
creatura sa predilectă şi dinainte aleasă în Cristos, pentru a cărei realizare, 
adică mântuire, el rămâne mereu fidel. 

Dumnezeu, în iubirea sa cea mare, nu se dă înapoi din fata refuzului iubirii 
sale din partea omului păcătos, ci actualizează proiectul său divin cu dăruirea 
Fiului său ca sacrificiu de ispășire a păcatului; îl eliberează de păcat, de sufe- 
rinta şi de moarte eternă şi îi oferă adoptiunea de fiu, făcându-l împreună 
moştenitor cu Unicul său Fiu, Isus Cristos. 

Isus cu Crucea sa trasează pentru toți discipolii săi calea și-i invită să-L 
urmeze purtându-și fiecare propria cruce. Calea trasată de Cristos „este aceea 
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°° JOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 26. 
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a iubirii cu orice pret”*!; chiar dacă nu este uşor de parcurs, totuși este „unica” 

ce duce la realizarea umană, adică la mântuire. Cine vrea să ajungă la mantu- 
ire trebuie să renunţe la sine, să-şi ia propria cruce şi să-l urmeze pe Cristos. 

Isus, Maestrul divin, îl asigură pe discipolul său de ajungerea la comuniune 

de viata şi de iubire cu Dumnezeu în ceruri - „unde sunt Eu, acolo va fi si 

slujitorul meu” (In 12,26) - numai dacă acesta va urma exemplul său de iubire 

fata de Tatăl, manifestată cu supunerea totală la voinţa sa si cu iubirea fata de 

omenire, care „găseşte exprimarea cea mai înaltă în darul vieţii sale pentru 


oameni” %?. 


3.2. Suferinta duce la maturizare creştină 


Fiecare creştin, altoit în Cristos prin Botez şi devenit fiu adoptiv a lui Dum- 
nezeu, este chemat să împărtăşească cu Cristos, în călătoria sa pământească, 
toată situaţia trăită de El în timpul vieţii sale pământeşti. 

Isus a venit în lume pentru a-L revela pe Tatăl și iubirea sa pentru omenire, 
pentru a manifesta iubirea sa fata de Tatăl său si fata de oameni si pentru a 
împlini voia Tatălui: „Lumea trebuie să ştie ca îl iubesc pe Tatăl si că fac asa 
cum mi-a poruncit Tatăl” (In 14,31), „căci m-am coborât din cer nu ca să fac 
voia mea, ci voia celui care m-a trimis” (In 6,38); „Hrana mea este să fac voia 
celui care m-a trimis şi să împlinesc lucrarea lui” (In 4,34). „Tată, daca vrei, 
îndepărtează potirul acesta de la mine, dar nu voia mea, ci a ta să se facă!” (Lc 
22,42). Nu a venit pentru a realiza proiectele sale, ci proiectul etern al Tatălui. 
Nu realizarea sa umană, egoistă, fără să se intereseze de realizarea altora, ci 
realizarea sa umană, totală, împreună cu aceea a tuturor oamenilor, prin ofe- 
rirea de sine ca victimă de ispășire pentru păcatul lumii. 

Fără a greşi, se poate afirma că acesta este adevăratul proiect făcut de Dum- 
nezeu pentru fiecare botezat devenit fiul său adoptiv, imagine vizibilă şi vie a 
Fiului Unul născut. Nu există un alt program, un alt proiect sau o altă poruncă 
de îndeplinit din partea creştinului decât acelea ale lui Cristos, care este Capul 
şi Maestrul său. Nu există o altă cale de parcurs decât aceea a supunerii la vo- 
inta Tatălui, prin care dovedeşte iubirea sa fata de EI şi fata de fraţii săi. 

Creştinul care acceptă proiectul divin şi imită exemplul lui Cristos împli- 
neste voia lui Dumnezeu şi se realizează pe deplin pe sine împreună cu cele- 
lalte membre ale Trupului lui Cristos, adică Biserica. 


81 B, MORICONI, „Meditaţie despre durerea si moartea lui Isus”, Rivista di Vita Spirituale 36 
(1982) 517. 
82 JOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea enciclicà Redemptoris missio, nr. 15. 
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Sfanta Scriptura reveleaza ca Isus Cristos a ajuns la deplina sa realizare ur- 
mand proiectul divin trasat de Tatăl, parcurgând drumul suferinței. Această 
„cale” aleasă de Tatăl nu trebuie considerată, cum o consideră majoritatea oa- 
menilor, o cale pentru a-l pedepsi omul păcătos sau pentru a mortifica omul 
punându-l la probă, ci ca fiind calea iubirii totale, care singură poate realiza pe 
deplin omul si care adesea se manifesta prin suferință. 

Suferinta „necesară” a creștinului pentru mântuirea sa şi pentru mântuirea 
lumii rămâne învăluită în cel mai mare mister al Iubirii eterne salvifice. „În 
măsura in care suntem capabili să înțelegem sublimitatea iubirii divine”®, de- 
venim capabili să înțelegem misterul suferinței în proiectul divin. 


3.3. Sensul misterios al suferinţei 


Suferinta, pâinea cotidiană a atâtor persoane, a fost şi încă mai este consi- 
derată de o mare parte a omenirii ca o piedică serioasă în calea fericirii omului 
şi, de aceea, împotriva ei se luptă cu toate mijloacele şi cu toate forțele, fie pen- 
tru a o îndepărta, fie pentru a o dezrădăcina din viata umană. 

Atmosfera culturală actuală, lipsită de o viziune religioasă care s-o ajute să 
descifreze pozitiv misterul suferinţei, nu găseşte în ea nici o semnificaţie sau 
valoare, dimpotrivă, o consideră răul prin excelenţă ce trebuie eliminat cu ori- 
ce pret. 

Conform mentalitatii actuale aproape omniprezente, 


aşa-zisa „calitate a vieţii” este interpretată preponderent sau exclusiv ca eficiență 
economică, consumism dezordonat, frumuseţe si satisfacere a vieţii fizice, uitând 
de dimensiunile mai profunde - relationale, spirituale şi religioase — ale existenţei. 
Într-un asemenea context, suferinţa, inevitabila povară a existenţei umane, dar şi 
factor de posibilă creştere personală, este „cenzurată”, respinsă ca inutilă, ba chiar 
combătută ca un rău de evitat mereu şi oricum. Când nu se poate depăşi, iar per- 
spectiva unui bine cel putin în viitor dispare, atunci pare că viata a pierdut orice 
semnificaţie si creste in om tentatia de a-şi revendica dreptul de a o suprimat“. 


Pentru alte persoane suferința a devenit motiv de îndepărtare de Dumne- 
zeu sau de negare a atotputerniciei şi a bunatatii sale, ba chiar şi ocazie de a 
nega existenţa lui Dumnezeu. 

Dacă din punct de vedere numai uman multe suferinţe par lipsite de orice 
semnificaţie sau de-a dreptul nedrepte, în special suferința inocenților, „în 


83 IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică despre sensul suferinţei Salvifici doloris, nr. 13. 
84 JOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea enciclicà Evangelium vitae, nr. 23. 
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realitate, dacă Domnul Isus Cristos, Cuvântul Întrupat, a proclamat Fericiti cei 
care plâng (Mt 5,4), este pentru că există un punct de vedere mai înalt, acela al 
lui Dumnezeu, care îi cheamă pe toţi la viata, chiar dacă prin durere si moarte, 
la Împărăţia eternă a iubirii si a păcii”s5. 

Pentru a înţelege sensul misterios al suferinței în viata umană, trebuie pri- 
vită din „punctul de vedere mai înalt, acela a lui Dumnezeu”, din punctul de 
vedere al misterului iubirii sale, de care este strâns legat însuşi misterul omului. 

Misterul omului şi al suferinţei nu găseşte nici o clarificare decât în Miste- 
rul lui Cristos, revelator al iubirii trinitare. Omul, înainte de apariția sa în 
existenţa terestră, a fost iubit, ales şi predestinat în Cristos şi, pentru aceasta, 
„numai în misterul Cuvântului întrupat găseşte adevărata lumină misterul 
omului. Prin Cristos şi în Cristos se luminează enigma durerii şi a morții 5. 

În Cristos, toată existența umană, chiar dacă scufundată în suferință, pri- 
meste sens în misterul iubirii trinitare. 


% IOAN PAUL AL II-LEA, Durerea salvifică. Mesaj pentru Ziua Mondială a Bolnavului (8 
decembrie 1993). 
86 CONCILIUL AL II-LEA DIN VATICAN, Constituţia pastorală Gaudium et spes 22. 


„RELIGIA” ÎN SCOALA: 
O PERSPECTIVĂ HERMENEUTICĂ 


Pr. dr. Alois HÎRJA 
Parohia „Padre Pio’, Iasi 


Oportunitatea inserării „religiei” ca disciplină în şcoala statală este o cuce- 
rire a tinerilor si a revoluţiei anticomuniste, dar şi o prezenţă cerută de însuși 
procesul educativ. Eficienţa ei educativă este absolut necesară pentru realiza- 
rea unei educatii integrale ce să respecte orice persoană umană, pentru a ajuta 
şcoala în misiunea ei şi pentru a răspunde nevoilor societăţii, ca să nu mai 
vorbim şi de nevoia profundă a oricărei persoane de a se deschide orizontului 
transcendental. Argumentele ce sunt în favoarea prezenţei religiei în şcoală 
sunt foarte multe. 

Dar sunt o mulțime de aspecte care dovedesc că statutul și elaborarea reli- 
giei ca disciplină sunt până în prezent propuse cu deficienţe şi, de aceea, sufe- 
ră de multe critici, după cum s-a putut remarca din cele afirmate anul trecut în 
perioada când se pregătea o nouă lege a învățământului. Să nu uităm că unele 
persoane susțineau eliminarea din programa de liceu a disciplinei „Religie”. 
Alături de aceste probleme se manifestă caracterul de improvizație in multe 
feluri: lipsa unui curriculum autentic pentru această disciplină!, manuale pu- 
tine obligate să-şi trădeze caracterul ştiinţific, lecţii pregătite cu incompetenta, 
teme alterate de prezența obstacolelor epistemologice şi de erori ştiinţifice, 
specialişti puţini în domeniul didactico-religios, iar la liceu s-a ajuns la pro- 
movarea „orei de nimic”... 


1. Religia în scoala statală: exigente epistemologice 


Cu adevărat religia în şcoala statului este ca o „o fereastră” deschisă spre lumi- 
nă, dar, pentru a folosi expresia unui profesor român, „nu este bine orientată”: 


! Cu tot respectul pentru cei care au făcut eforturi privind intrarea în legalitate a discipli- 
nei, programa încă în vigoare este aprobată contrar teoriei curriculare, fiind una conformă 
modelului analitic; mai mult, ea nu respectă exigenţele şcolii statale, ci este specifică catehezei 
din biserică, fiindcă a fost alcătuită pe structura cuprinsului catehismului mic şi, contrar logi- 
cii curriculare, nu tine seama de elevi, iar relaţia dintre obiectivele de referință şi conţinuturi 
făcându-se în mod artificial. 
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unii o folosesc pentru a substitui cateheza parohială, alţii o tratează ca pe o 
disciplină la care se poate vorbi orice şi sunt şi dintre aceia care consideră că 
pentru „a face instruire” religioasă sunt suficiente o atitudine binevoitoare şi 
un pic de morală pentru a înmuia inima elevilor. Este clar că omul, în mod 
esenţial ființă spirituală şi religioasă, are nevoie în mod ontologic, din punct de 
vedere personal, social şi psihologic, să înțeleagă ceea ce religia îi poate oferi. 


a) Cadru epistemologic de referință 


„Religia” ca disciplină curriculară este parte integrantă a proiectului şcolar 
si, pentru a-şi asuma toată responsabilitatea educativă, este necesar să-şi alca- 
tuiască un statut si o elaborare care să respecte exigenţele ştiinţifice si discipli- 
nare, instrumentele si limbajele de acces şi de explorare riguroasă a „fenome- 
nului” religios, cum, de fapt, se exprimă. 

Pentru a depăşi diletantismul, improvizarea, superficialitatea, este necesar 
a stabili un cadru corect al disciplinei în spaţiul circumscris al didacticii gene- 
rale şi această situaţie obligă a împlini două obiective: 

- Primul obiectiv, în situaţia actuală, este de a identifica exigenţele episte- 
mologice minime pentru această disciplină şcolară şi, de aici, necesitatea de a 
extinde inevitabil privirea la disciplinele pedagogico-umaniste care se inter- 
sectează pe parcursul programării didactice al oricărei discipline. Disciplina, 
aşa cum s-a dezvoltat în diferite tari europene, prezintă teorii ce arată că ea 
poate respecta finalitatile şcolilor statale. O analiza bine organizată oferă argu- 
mente solide şi explicaţii credibile pentru a demonstra legitimitatea unor ale- 
geri ce trebuie făcute. 

Acest obiectiv favorizează o evaluare organică, mai motivată a argumente- 
lor şi mai utilă pe plan aplicativ. Nu se poate construi pe nimic. O disciplină 
şcolară trebuie să aibă un statut ştiinţific, o identitate specifică contextului lo- 
cal, o legitimitate nu numai culturală, dar şi pedagogico-didactică, o elaborare 
specifică şcolii statale. 

- Al doilea obiectiv este acela de a oferi propuneri actuale care se pot edifica 
pe pilaştrii unei structuri legitime şi într-un cadru disciplinar ştiinţific. Numai 
aşa propunerile pot fi eficiente şi pot găsi o corectă impostare ce să folosească 
propunerile moderne. Propunerile oferite se bazează pe faptul că şcoala stă în 
fata unei provocări tot mai insistent promovate de a realiza „o învățare pentru 
viata”. Între propunerile actuale este considerată filosofia lui Gadamer, ce des- 
coperă o referință privilegiată în „noua hermeneutică”. Aspectul cel mai pro- 
mitator şi fecund al acestei propuneri este faptul că favorizează fundamentul 
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educaţiei şcolare ce pune în centrul atenţiei subiectul, dă posibilitatea de a 
edifica propria viaţă prin respectarea legilor maturizării interioare?. 

Procesul realizării acestor două obiective se finalizează prin definirea actu- 
almente a „religiei” ca disciplină şcolară. Obstacolul de depăşit în mod urgent 
se concretizează într-o dublă dificultate sau o complexă diversitate: 

- Diversitatea fenomenului religios însuşi, ce provine de la faptul că în lume 
sunt o mulțime de religii şi sunt o mulţime de teorii despre varietatea faptului 
religios; 

- Diversitatea abordărilor făcute pe tema religiei; nu numai în sensul că cei 
credincioşi se opun celor necredincioşi, dar sunt o multitudine de analize care 
se efectuează din puncte de vedere diferite asupra fenomenului; fie pentru a 
putea individualiza avantajele sociale sau politice ale practicii şi ale instruirii 
religioase, fie pentru a surprinde cum practica şi instruirea religioasă pot fi 
mai eficiente, fie pentru a remarca natura profundă a religiei şi dimensiunile 
sale sociale sau psihologice, a căror observare simultană este mai mult decât 
favorabilă educaţiei; religia este studiată, dar este studiată ca „fenomen uni- 
versal complex”! 

În sinteză, analiza disciplinei care se defineşte „religie” face referință, de 
fapt, la un fenomen universal complex”, iar din punctul de vedere al elaborării 
se poate concentra totul într-o expresie semnificativă: ca disciplină şcolară, 
„religia” in şcoala statală are un prototip referential cu delimitări flexibile. De- 
sigur, sunt multe moduri de a elabora o disciplină religioasă în şcoală, dar 
pentru o eficiență educativă şi o legitimitate disciplinară sunt de evidenţiat 
câteva elemente esenţiale. Între acestea se evidenţiază următoarele: 

- Ca un prim pilon, religia în şcoală asumă logica, instrumentele şi referin- 
tele scolastice si identitatea sa este definită de „centralitatea” subiectului-elev 
si de faptul că trebuie să dovedească un caracter obiectiv argumentat ştiinţific. 
Acesta se cuvine a fi rezultat dintr-o abordare critică a temelor şi o integrare 
corectă în cadrul proiectului educativ şcolar. „Carta decisivă” în elaborarea 
disciplinei este solidaritatea sa cu şcoala. În ambientul scolar religia primeşte 
aportul ştiinţelor educaţiei şi al ştiinţelor umane. Teologia continuă să aibă 
rolul de a garanta „doctrina” şi să prezinte propriile contribuţii în mod ştiinţific. 

- A doua referință este exigenta ştiinţifică. Religia în scoala statului are da- 
toria şi rolul ca documentele şcolare elaborate să respecte exigenţele epistemo- 
logice şi ştiinţifice, instrumentele şi limbajul de acces şi de explorare să fie 


2 Cf. A. HÎRJA, La „religione” come disciplina nella scuola statale di Romania. per una pro- 
posta ermeneutica, Teza de doctorat, Universitatea pontificala saleziana, Roma, 2006, 1-20. 
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riguroase în aprofundarea „fenomenului” religios, aşa cum, de fapt, se exprimă. 
Pentru orice produs cultural — aşadar, şi pentru religie ca fapt -, a utiliza ter- 
meni din domeniul curriculum-ului şcolar înseamnă a dovedi că este un învă- 
tamant fondat epistemologic, capabil de a concura - conform conotatiilor 
specifice — la urmărirea scopurilor formative ale obiectivitatii, relativităţii si 
reciprocitàtii. O pregătire competentă nu va cădea în tentativa de a miza pe 
arta educaţiei fără a da prioritate şi valoare pregătirii ştiinţifice. Numai profe- 
sorul competent, abil şi bine pregătit din punct de vedere profesional va avea 
şanse autentice de a-și împlini vocaţia de educator si va putea realiza o activi- 
tate educativă ca o adevărată artă. 

Modul de a trata diferențiat şi corect cunoştinţele prestiintifice, ştiinţifice si 
metastiintifice probează capacitatea religiei de a se prezenta ca o disciplină 
şcolară elaborată în mod legitim, o califică in şcoală si o verifică prin cores- 
punderea la exigenţele şi aporturile noii epistemologii. Depăşind obstacolele 
epistemologice şi dezvoltând un dialog interdisciplinar, religia, împreună cu 
alte discipline, este solicitată de şcoală nu numai pentru a transmite cunoștințe, 
dar şi pentru a deveni acel şantier unde printr-o organizare pedagogică se in- 
tervine la transformarea copilului în adult la toate nivelurile. Pentru a realiza 
această transformare, trebuie cunoscute legile evoluţiei, trăsăturile ei, metodele 
specifice, iar intuiţia personală şi simțul pedagogic folosesc ştiinţele educaţiei 
ce îl ajută pe profesor să treacă de la competenţă şi abilitate la arta educativă. 

- Al treilea pilon face referință la delimitarea dintre cateheză şi religie ca 
disciplină în şcoala statului; între ele sunt diferente esenţiale si complementa- 
ritate; premisele, finalitatile şi elaborările sunt in mod clar diferite. De exem- 
plu, cunoştinţele teologice şi psihopedagogice sunt suficiente pentru cateheză, 
dar nu pentru elaborarea unei discipline religioase şcolare. 

- Al patrulea punct de referinţă este relativ la modul de a imposta şi de a 
elabora disciplina religioasă respectându-i caracterul interdisciplinar; alături 
de ştiinţele teologice sunt importante: sociologia religiei, psihologia evolutivă 
a vârstei, psihologia religiei şi a dezvoltării religioase, psihologia învățării pen- 
tru viata şi celelalte științe ale educaţiei. 

- A cincea referință, „religia” in scoala statului, este în fata unei elaborări 
integrative. Complexul de cunoştinţe (il sapere), pe care Delors îl prezintă nu 
numai drept cunoaştere, dar chiar sub aspectul său comportamental — a sti să 
trăieşti, să faci şi să comunici —, este o cucerire continuă şi niciodată definitivă, 
ce rezultă de la integrarea specifică oricărei discipline. 
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Asadar, impreuna cu alte discipline, invataturile religiei au contributia lor 
specifica la înţelegerea realităţii, de care depinde si care este orientată spre a o 
face înţeleasă. Este o disciplină care se integrează în proiectul şcolar şi, în ace- 
laşi timp, este o disciplină care integrează multe alte ştiinţe. Astfel, ştiinţele 
religiei şi ale educaţiei pot oferi un ajutor ce urmăreşte studiul fenomenului 
religios şi priveşte spre exigenta unei interpretări a culturii în perspectivă edu- 
cativă, ce respectă diferenţele care concurează la dezvoltarea integrală si armo- 
nioasă a persoanei umane. 

- Al şaselea pilastru se referă la modurile de a elabora disciplina. Intenţia 
noastră este ca pe acest cadru referential să propunem ca o ipoteză demon- 
strabilă aportul şi perspectiva „noii hermeneutici” pentru o „învățare pentru 
viata” (apprendimento), iar religia îşi poate asuma o misiune fundamentală in 
şcoala statală la nivel european, in general, şi în România, in particular’. 

Disciplina „religiei”, deşi are un prototip referential stabil, poate fi în multe 
moduri organizată şi elaborată, pentru că disciplina are un cadru referential 
cu piloni stabili, însă este cu „delimitări flexibile”. Limitele sunt adaptabile, 
pentru că disciplina se situează între polaritati dificile care fac să oscileze de- 
marcatiile sale. Polii identificaţi care fac să oscileze delimitările disciplinei 
şcolare ale religiei sunt, pe scurt, aceştia: 

1. Statul şi Biserica, cu solicitările lor proprii ce afectează finalitatile propuse 
şcolii si elaborarea doctrinei si, sunt determinante în activitatea desfăşurată 
pentru elaborarea disciplinei. Acestea sunt fluctuații ce pot face ca diferenţele 
de la stat la stat să fie enorme. 

2. Diferitele moduri de a concepe „laicitatea” şcolii si amprenta „confesio- 
nalitàtii” învățăturii religioase; şi aceştia sunt factori cu puternice prestante. 

3. Prezenţa abordărilor psihologice, sociologice şi antropologice oferă bo- 
gatie şi argumente ştiinţifice conţinuturilor si pot fi primite cu mai puţină sus- 
piciune din partea elevilor şi a părinţilor; 

4. Legitimitatea pedagogică, statutul şi elaborarea disciplinară sunt influen- 
tate şi depind de competenţa stiintifico-scolara şi de atitudinile personale ale 
oamenilor de ştiinţă implicati în procesele pedagogice utile în realizarea obiec- 
tivului şcolar; 

5. Calitatea disciplinară, eficiența propunerii hermeneutice şi rezultatele 
realizării educaţiei depind de formarea profesorilor. 

Aceşti „poli” sunt văzuţi de multi politicieni ca fiind antagonisti; în realitate 
însă, mai ales instituţiile statului şi ale Bisericii pot nu numai să colaboreze, 


° Cf. A. HÎRJA, La “religione” come disciplina nella scuola statale di Romania, 179-255. 
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dar chiar sa se sustina in procesele elaborative ale disciplinei pentru binele 
persoanei, ale scolii si ale statului. Cand insa anumite tendinte ideologice si 
politice, pornind de la interpretari proprii exclusiviste, provoaca reactii con- 
trare din vina lor, se ajunge la conflict sau chiar antagonism si elevii sunt cei 
care sufera. Conditiile sociale, interesele politice, munca perseverenta orien- 
teaza spre unul sau altul dintre poli, iar disciplina suporta aceste influente. 
Intensitatea interventiei acestor doua institutii face ca disciplina scolara a ,,re- 
ligiei” să oscileze; normal ar fi ca amândouă „puteri”, mai ales în timpurile 
moderne, să fie în serviciul tuturor cetàtenilor*. 


b) Orientări ce promovează abordarea hermeneutică 


În considerarea şi elaborarea acestei discipline în şcoala statală, prima obli- 
gatie este de a tine seama de exigenţele epistemologice si de cele impuse de 
instituția educativă pentru a fi o disciplină şcolară autentică depășind obstaco- 
lele epistemologice şi dovedind un caracter ştiinţific. O atenţie specială trebuie 
acordată formării. De aceea, va fi favorizată şi trecerea de la o educaţie funda- 
mentată pe informaţii religioase şi teologice la o educaţie riguroasă pentru 
viata, care să focalizeze atenţia asupra educării elevului si a formării sale. 

Orizontul deschis de studierea religiei ca „fenomen universal complex” 
permite să fie contrazise opiniile care sprijineau elaborarea unui model predo- 
minant „confesional” sau „eclezial”. Practica a demonstrat că eficacitatea lui în 
aria şcolii este amăgitoare şi, dimpotrivă, o elaborare îmbogăţită de ştiinţele 
umane de tip „interdisciplinar”, desi a fost mult „discutată”, chiar criticată, 
adesea s-a demonstrat ca fiind mai corespunzătoare și validă. O astfel de pro- 
punere impune aportul mai multor ştiinţe, derulează o forță argumentativă ce 
se demonstrează ca fiind mai puternică, iar dintre toate religiile, creştinismul 
demonstrează că este un sistem ce privilegiază întâlnirea cu fenomenul religios: 
izvoarele şi tradiţiile sale oferă o bogăţie incomparabilă a datului religios; re- 
flectia sa autorizată şi curajoasă sfidează problemele timpului şi cultura educa- 
tivă găseşte în ea multe aporturi. 

Este necesară însă o clarificare esenţială: punctul focal al „religiei” nu este 
alcătuit în mod direct de ştiinţele umane. Aportul lor este sprijin pentru pre- 
zentarea caracterului dinamic şi universal al fenomenelor religioase, acestea 
constituind învățătura religioasă pedagogică. Acest tezaur de cunoştinţe cere să 
fie procesat în cadrul istoric în mod adecvat, asa cum toate celelalte manifestări 


“Cf. A. HÎRJA, La „religione” come disciplina nella scuola statale di Romania, 84-100. 
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ale vietii care marcheaza civilizatia umana sunt procesate si didacticizate. 
Gândirea filosofică şi teologia, ştiinţele formării si solicitările provenite de la 
spiritualitate reprezintă ambiente distincte, dar nu străine dezvoltării civiliza- 
tiei pe care elaborarea pedagogică este solicitată să le interpreteze pentru a 
individualiza şi a parcurge „itinerarii” mai adecvate si să răspundă provocărilor 
educaţiei contemporane. 

Acestea sunt unele premise care, dintre itinerariile propuse, dau prioritate 
şi favorizează ca bună oportunitate „noua hermeneutică” propusă de Gada- 
mer, întrucât el afirmă că există un adevăr la care ştiinţele umane ajung, iar 
între acestea sunt şi adevărurile religiei prezentate de ştiinţele religiei. Propu- 
nerea hermeneutică are o relație dinamică cu reînnoirea pedagogică si cu reli- 
gia, datorită capacităţii sale critico-radicale şi a atitudinii sale ce dovedeşte că 
depăşeşte dogmaticismul şi este antireductionista. Ea apare actualmente tot 
mai mult ca un interlocutor pentru teoria pedagogică şi pentru însăşi acțiunea 
educativă. Această posibilitate oferă o argumentare ştiinţifică prezentării dis- 
ciplinei şi, în acelaşi timp, cum afirmă Gadamer, hermeneutica „îl construieşte 
pe om”! 


2. Pentru ce o propunere hermeneutica 


Propunerea hermeneutica, cu referinta privilegiata la filosofia lui Gadamer, 
valorifică bogăţia tradiţiilor, tezaurul pozitiv al ştiinţelor umane ale religiei şi 
oferă multe elemente care, interpretate în cheie pedagogico-metodologică, pot 
să contribuie la înţelegerea şi interpretarea fenomenului religios în vederea 
realizării maturității umane şi a unei autentice valorizări a tradiţiei creştine. 


a) Solicitări educaţionale ce promovează propunerea hermeneutică 


Pentru a porni chiar de la contextul educational românesc, legea invata- 
mântului şi ambientul şcolii noastre statale urmăresc promovarea maturității 
personale a elevilor şi chiar afirmă că o realizează folosind bogăţia culturală şi 
tradiția poporului nostru. Or, toate acestea găsesc în „noua hermeneutică” un 
instrument eficient, un sprijin, un spaţiu ce oferă o nouă demnitate educaţiei 
religioase şcolare. 

La reintroducerea religiei în şcoală, modelul de învățare religioasă practicat 
între cele două războaie mondiale nu a mai fost propus din motive didactice, 
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pedagogice şi filosofice?. Actualmente introdusă în cadrul normativ şcolar pu- 
blic românesc, „religia“ trebuie să fie parcursă în sensul programului general, 
al programelor curriculare şi al normativelor specifice materiei. 

În curriculum-ul actual, religia este în cadrul ariei curriculare „Om şi soci- 
etate“, împreună cu istoria, geografia, educaţia civică, filosofia, psihologia. 
Pentru a-şi îndeplini datoria şi misiunea educativă în condiţiile epistemologi- 
ce deja prezentate, religia trebuie să-şi verifice identitatea scolastică ținând 
cont de finalitatea educaţiei în şcoala românească, de prezenţa disciplinei în 
curriculum-ul şcolar, de orientările Bisericii Catolice româneşti, iar acum, 
după integrare, de propunerile Uniunii Europene‘. 

Acestor solicitări educaţionale, propunerea hermeneutică le răspunde că 
ştiinţele umane au ajuns la un adevăr eficient în procesul educativ. Între aces- 
tea sunt şi adevărurile religiei prezentate de ştiinţele religiei. Hermeneutica, 
ştiinţă a interpretării, conştiinţa istorică şi cercul hermeneutic, limbajul ca 
mediatie totală pot oferi elemente pentru o metodologie educativă, punând 
accentul pe înţelegerea a ceea ce oferă religia atât pentru cunoaşterea adevăru- 
lui, cât şi în favoarea „educaţiei pentru viata”. 

În plus, această propunere elimină, implicit, multe contestaţii. Refuzurile şi 
contestatiile cu care se confruntă uneori „religia” din şcoală au multe explica- 
tii, dar cele mai puternice sunt din partea celor care, din motive ideologice sau 
agnostice, exclud credința reducând cunoașterea şi concepţiile despre om 


DA 


5 C. Cucos, examinând situaţia „religiei” în şcolile statului din Estul Europei, subliniază că 
elaborările disciplinei religioase şi reformele şcolare din aceste tari evoluează independent de 
la o ţară la alta, cu viteză diferită, urmând logici de interacțiune cu respectivele sfere politice, 
economice şi culturale, la rândul lor, multiple şi variate. Orice tara dezvoltă strategii educativ- 
şcolare independente de mutările politice locale, economice, sociale, culturale. Experiența 
predării religiei în şcoală este recentă; religia ca disciplină scolastică în spaţiul oriental nu are 
un statut unitar; există riscul ca instruirea religioasă să treacă drept sinonim al catehezei; no- 
ile realităţi culturale şi politice pot constitui o posibilitate de redresare spirituală a şcolii dacă 
aceasta se deschide valorilor religioase atât de criticate și marginalizate în trecutul apropiat 
sau, chiar în baza unor motive de ordin naţionalist sau etnic, putem vedea în valorile religioa- 
se doar ocazia de a reafirma supremaţia naţiunii sau a etniei. Autorul propune deci: „Acelaşi 
program al disciplinei scolastice ar trebui să fie conceput în baza lecturii comparate, intercul- 
turale şi să fie mai puţin centrat pe partea confesională. O anumită deconfesionalizare, chiar 
şi parţială, se justifică în situaţii de criză” (Cf. C. Cucos, Punto di vista ortodosso, în F. PAJER 
(coord.), Europa, scuola, religioni. Monoteismi e confessioni cristiane per una nuova cittadinan- 
za europea, Rorino, SEI, 2005, 132-135. 

° Acest ultim aspect este mult mai important acum, după aderarea ţării la Uniunea Euro- 
peană: deci după analizarea problemei am găsit oportun să o scot din lucrare, dar nu şi din 
preocuparea noastră. 
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doar la cele elaborate de stiintele umane. Promovarea religiei pe baza argu- 
mentelor oferite de stiintele umane infrunta aceste tendinte si le depaseste 
printr-o elaborare ştiinţifică, corectă din punct de vedere epistemologic... O 
astfel de educaţie religioasă poate oferi argumente pentru depăşirea agnosti- 
cismului şi a scepticismului, oferind perspective şi argumente pentru a ieşi din 
„zona minată de maeștrii suspiciunii’, cum îi numea Paul Ricoeur pe Marx, 
Nietzsche, Freud. Când educaţia religioasă din şcoală propune concepții des- 
pre om cu toate dimensiunile sale şi o face folosind argumentele ştiinţelor 
umane ale religiei, sprijină o educaţie integrală a elevilor şi previne pericolul 
suspiciunii. Această remarcă o face cu pertinenta Malizia: „Educaţia religioasă 
este o dimensiune a educaţiei integrale a persoanei”. 


b) Motivatii pedagogice 


Alaturi de solicitarile educationale, prezentate pe scurt, se constituie ca mo- 
tivatii pedagogice urmatoarele consideratii si perspective de ordin pedagogic: 

- Cultura actuala analizeaza cu mult interes si exploateaza diferentiat datele 
religioase şi, de multe ori, le prezintă haotic, fără discernământ, urmărind 
doar captarea atenţiei oamenilor. Studiul fenomenologic şi hermeneutic înles- 
neşte ca roadele acestor demersuri multiple să fie selecţionate în vederea utili- 
zării lor în curricula de tip formativ. Aporturile ştiinţelor umane religioase vor 
găsi criterii de fidelitate în doctrina Bisericii, care le va garanta. 

- Căderea emfazei ideologice favorizează foamea şi dorința cunoaşterii for- 
melor de spiritualitate, dar şi tatonarea multor forme de superstiție şi magie. 
„Religia“ din şcoala statală, observând aceste schimbări, poate identifica şi va- 
lorifica noile „chances“ pe care situaţia schimbată politico-culturală le com- 
portă şi poate oferi un ghid critic pe baze ştiinţifice. 

- Atenţia îndreptată spre „elev“ si spre „trăirile” sale anulează pretenţiile 
impunerii unor conţinuturi stabilite artificial şi permite punerea în practică a 
exemplului lui Isus, care răspundea problemelor propuse de oameni şi de exis- 
tenta lor. Aşa cum hermeneutica biblică este absolut necesară în studiul Scrip- 
turilor, hermeneutica vieţii oferă date şi cunoştinţe ce reușesc a defini orientarea 
didactică a şcolii statale de azi. Propunerea hermeneutică se integrează în an- 
samblul teoriei curriculare, îi respectă exigenţele, iar prin metode şi metodo- 
logii se poate adapta procesului educativ din şcoala statală, iar religia ca obiect 
de studiu în şcoală primeşte configuraţia si legitimitatea unei discipline scolare. 

- Preocuparea de a da atenţie trăirilor elevilor şi de a le capta atenţia stă la 
baza elaborării proceselor inductive. Acestea dezvoltă capacitatea persoanei 
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de a înțelege, de a interpreta si, cu maturitate, de a-şi crea o viata armonioasă. 
„Religia” în şcoală este chemată să-şi ofere contribuţia la formarea integrală a 
cetățeanului european dezvoltàndu-si caracterul din punct de vedere social, 
psihologic, politic şi salvator. 

- Procesul hermeneutic asigură circularea liberă a cuvintelor, căci, fără a 
exagera, aminteşte că limbajul este un instrument de mediere. Tradițiile vii, 
conceptele religioase şi termenii trebuie să aibă libertatea lor pentru a se putea 
adresa bărbaţilor şi femeilor, profesorilor şi elevilor ce trăiesc într-o realitate 
vie cu valori perene, dar şi cu schimbări continue. O abordare de acest fel este 
la dispoziţia persoanei ce caută umanizarea; restul va urma (celelalte dimensi- 
uni ale educaţiei vor fi oferite în plus)’. 

În mod sintetic formulăm propunerea hermeneutică pentru predarea reli- 
giei în şcoala de stat din România în acest mod: Finalitatile şcolii româneşti ce 
vizează formarea şi maturizarea personală a elevilor solicită folosirea bogăției 
culturale şi a tradiției poporului. Acestea îşi pot găsi locul şi importanţa în 
cadrul mai multor discipline, între care şi „religia“, care, pe drept cuvânt, este 
sursă de cultură şi ajută la maturizarea elevilor. Noua hermeneutică propusă 
de Gadamer este o metodă ce educă la a interpreta corect adevărurile ştiinţelor 
umane; printre acestea se află şi adevărurile religiei prezentate de ştiinţele re- 
ligiei. Hermeneutica şi înțelegerea, conştiinţa istorică şi cercul hermeneutic, 
limbajul ca mediere totală devin o „metodă“ ce duce la adevăr. Ştiinţele religiei 
oferă argumente ştiinţifice pentru elaborarea „religiei“ ca disciplină şcolară şi, 
în același timp, asa cum afirmă Gadamer, hermeneutica „construieşte omul“! 


3. Postulate ale „noii hermeneuticii” 


Etimologic, termenul „hermeneutică” vine de la Hermes, mesagerul prin 
excelență, care avea darul nu numai de a transmite mesajul celorlalți zei, ci şi 
de a-l interpreta. El ajuta memoria oamenilor, dar o făcea în mod creativ in 
interpretările date. Această „capacitate” presupune o atitudine ce refuză pasi- 
vitatea, pentru că interpretarea corectă a unui mesaj se întemeiază pe intelege- 
rea lui corectă, susținută de obiectivitate şi de realizările superioare ale oame- 
nilor*. 


n» 


a) „Noua hermeneutică”, stiinta interpretării vieţii 


7 Cf. G. ADLER, Conclusion. „Lavenir de l'enseignement religieux?”, în R. BRODEUR - G. 
ROUTHIER, Lenseignement religieux: questions actuelles, Bruxelles, Lumen Vitae, 1996, 151-152. 
8 Cf. V. MATHIEU, L'uomo, animale ermeneutico, Torino, G. Giappichelli, 2000, 10-11. 
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O trecere de la hermeneutica biblică şi juridică la una ce poate interpreta 
viaţa era intuită din secolul al XVII-lea şi se conturează în operele lui Schleier- 
macher’ şi apoi în cele ale lui Dilthey”. Primul a explicat că, aşa cum obscuritatea 


° Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher (1768-1834) s-a născut la Breslau, fiind fiul unui 
capelan de confesiune reformată din armata prusacă. A fost educat într-o şcoală moraviană la 
Niesky, în Lusatia de Sus, şi la Barby, lângă Halle. Teologia moraviană a încetat în curând să-l 
mulțumească, iar îndoielile sale au început să prindă contur. Tatăl său i-a dat în cele din urmă 
permisiunea să se înscrie la Universitatea din Halle, care abandonase deja pietismul şi adop- 
tase spiritul rationalist al lui Friedrich August Wolf şi Johann Salomo Semler. Ca student, şi-a 
format lecturi independente, neglijând studiul Vechiului Testament si al limbilor orientale. 
Dar, frecventând prelegerile lui Semler si ale lui Johann Augustus Eberhard, a dobândit de la 
întâiul principiile unei critici independente a Noului Testament si de la cel din urmă o pasiu- 
ne pentru Platon şi Aristotel. În același timp, a studiat în detaliu lucrările lui Immanuel Kant 
şi ale lui Friedrich Heinrich Jacobi. Astfel, a dobândit obiceiul caracteristic de a-şi forma opi- 
niile prin examinare atentă şi evaluarea tuturor poziţiilor rivale. Astfel, el a combinat această 
receptivitate cu puterea reconstructivă a unui gânditor profund original. Cf. http://ro.wikipe- 
dia.org/wiki/Friedrich_Schleiermacher; 17.02.2009. 

' Wilhelm Dilthey (n. 19 noiembrie 1833 — d. 1 octombrie 1911) a fost istoric, sociolog 
şi filosof german. În contrast cu idealismul german preponderent în acea perioadă, a fost un 
empirist, însă punctul său de vedere în ceea ce priveşte empiricul şi experimentalul este diferit 
de empirismul britanic şi pozitivismul. Asumptiile epistemologice şi ontologice centrale sunt 
extrase din literatura germană si tradiţia filosofică. O preocupare care l-a urmat toată viata a 
fost aceea de a stabili bazele teoretice si metodologice pentru ştiinţele umane, distincte, dar în 
aceeaşi măsură științifice, ca şi cele din ştiinţele naturii. Dilthey a sugerat că orice experiență 
umană are două parti: cea a lumii înconjurătoare, condusă de legile necesităţii obiective, si cea 
a experienţei interioare, caracterizată de dominaţia voinţei, responsabilitatea pentru acțiuni, 
capacitatea de a supune totul în fata rațiunii şi de a se împotrivi la orice din fortăreața liberta- 
tii propriei persoane. Dilthey şi-a susținut folosirea termenului de ştiinţa spiritului în lucrări- 
le sale susținând că orice alt termen echivalent (științe sociale etc.) surprinde doar un aspect, 
dar pierde din vedere fenomenul central prin care toate celelalte sunt percepute şi de care sunt 
strâns legate - spiritul uman. Pentru Dilthey, spiritul nu este o entitate abstractă, lipsită de 
substanţă, ci trebuie înţeles în contextul vieţii sociale concrete a indivizilor. In mod diferit de 
ştiinţele naturale, care tind să reveleze uniformitatea lumii datorită obiectului care îi este ex- 
tern omului și vine înţeles prin explicarea unui fenomen, științele spiritului tind să vadă uni- 
versalul în particular; cercetând interiorul omului, ele înțeleg un fenomen. În opera sa Contri- 
butie la studiul individualitatii, Dilthey declară că obiectul înţelegerii este individualitatea, ce 
trebuie studiată utilizând modelele si relaţiile lor interne. În lucrarea Studii pentru fundamen- 
tarea ştiinţelor spiritului şi în Construirea lumii istorice, acelaşi Dilthey afirma: „Înțelegerea 
este regăsirea eului în tu; spiritul se găseşte în grade mereu superioare de conexiune; această 
identitate a spiritului din eu, în tu, în orice subiect al unei comunități, în orice sistem al cultu- 
rii şi, în fine, în totalitatea spiritului şi în istoria universală, face posibilă colaborarea diferite- 
lor operaţiuni din ştiinţele spiritului. Subiectul cunoaşterii este aici identic cu cel al obiectului 
său şi acesta este acelaşi în toate gradele obiectivitatii sale” (Construirea lumii istorice, 191). 
Pilaştrii raţiunii istorice sunt viata fiecărui individ raportată la cea a altor subiecți, conexiunea 
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textelor vechi este clarificata prin utilizarea cunostintelor istorice, care permite 
depăşirea distanţei temporale şi se ajunge la o interpretare mai corectă a lor, la 
fel, o bună înţelegere şi interpretare a vieții poate fi sprijinită de „cunoaştere 
istorică’, iar istoria îşi are rolul ei în cadrul hermeneuticii. Al doilea, W. Dil- 
they, a considerat că orice „înţelegere existenţială de manifestare a vieţii” îşi 
are validitatea, durabilitatea sa și poate fi folositoare altora. În acest fel, herme- 
neutica este strâns conectată interpretării textelor si este prezentată ca formă 
tipică a cunoaşterii istorice". 

Atenţia asupra limbajului şi asupra fundamentului lingvistic al înţelegerii a 
caracterizat începuturile noii hermeneutici. Omul înțelege şi reprezintă totul 
în raport cu capacitatea lui de a utiliza bine limbajul. „Noua hermeneutică”? 
depăşeşte în mod clar orice tip de hermeneutică ce limitează procesul inter- 
pretării doar la texte studiate sau la exegeză. Limbajul îndeplineşte în „noua 
hermeneutică” o funcție cognitivă, şi nu doar instrumentală. A înţelege din 
punct de vedere lingvistic înseamnă a înțelege din punct de vedere istoric. 
Experienţa hermeneutică se află în legătură cu tradiţia ce constituie obiectul 
unei astfel de experienţe şi este exprimată prin limbaj. Tradiţia istorică este 
tradiţia cu care comunicăm aşa cum comunică un eu cu un tu”. 

Gadamer explica nașterea „noii hermeneutici” în acest mod. Hermeneutica 
în trecut era doar o disciplină auxiliară a teologiei şi a filologiei. Pe baza reali- 
zărilor ei în cursul secolului al XIX-lea, s-a bucurat de o elaborare sistematică 
ce se bazează pe cuceririle ştiinţelor spiritului. Esenţa spiritului istoric nu con- 
stă în restituirea trecutului, ci în medierea gândirii pentru a utiliza realizările 


dinamică sau structurală (instituţii, civilizaţii, epoci), autocentralitatea oricărei structuri. În 
Esenţa filosofiei, autorul susţine că filosofia trebuie să înfrunte misterele lumii şi ale vieții din- 
colo de a trece la concluzii universale. Filosofia se poate defini o intuiţie a lumii; sunt unele 
baze comune cu arta si cu religia; cât priveşte validitatea sa este universală, aşadar se poate 
defini metafizică. Trei sunt modelele intuirii lumii: primul este realismul, din care face parte 
pozitivismul, al doilea este idealismul obiectiv, al treilea este idealismul libertăţii. Funcţia uni- 
versală a filosofiei este aceea de a fixa condiția de om in fata lumii si de a interpreta cauzele 
limitelor umane. Cf. http://it.wikipedia.org/wiki/Wilhelm_Dilthey; 18.02.2009. 

11 Cf. G. A. ROGGERONE, Interpretare si cunoaştere obiectivă, Lecce, Milella, 1998, 30-31. 

12 Deosebim două tipuri de hermeneutică: hermeneutica interpretării textelor şi „noua 
hermeneutică”. Sunt şi subdiviziuni mai complicate, dar o propunem pe aceasta, care propu- 
ne, fără îndoială, tipurile fundamentale. Cf. B. Mopin, Scienze umane e Teologia, Roma, 
Universită Urbaniana, 1988, 209. 

13 Cf. G. Mura, Ermeneutica e verità, Storia e problemi della filosofia dell ‘interpretazione, 
Roma, Cittă Nuova, 1990, 260-267. 
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lui pentru viata prezentà!. Aşadar, termenul „hermeneutică” indică mişcarea 
fundamentală a existenţei, care vrea să imbratiseze din totalitatea experiente- 
lor din lume, pe baza achiziţiilor istorice, pe cele care constituie finalitatea 
persoanei ce se construieşte în mod responsabil. Noua hermeneutică nu poate 
fi redusă doar la medierea unei judecăţi sau a unei exagerări sistematice ce 
accentuează vreun aspect particular, ci este ştiinţa ce studiază înțelegerea si in- 
terpretarea pentru a le universaliza; este studiată însăşi natura existenței”. 

În noua acceptiune, hermeneutica are un sens ambivalent: unul tehnico- 
operativ şi altul de tip filosofic!$. Pentru demersul pedagogic, noua hermene- 
utică reprezintă „esenţa interpretării adevărului”, pe deplin conștientă de fap- 
tul că însumările istoriei, fără a fi radicale, atribuie adevărului noi profunzimi 
şi că ştiinţa se extinde şi la ea însăși, devenind „metateorie” ce afirmă herme- 
neutizarea adevărului”. Înțelegerea nu este doar rezultatul interpretării texte- 
lor istorice, ci si al ştiinţelor spiritului prin care sunt insusite şi interpretate 
ideile, adevărurile si viata!?. 


b) „Noua hermeneutică”, interpretare, înțelegere, limbaj 


1 Elaborarea noii hermeneutici a mers dincolo de scopurile proprii practice, care erau 
acelea de a face posibilă sau de a facilita înțelegerea textelor literare. Nu doar tradiţia literară 
este un spirit înstrăinat si care are nevoie de o noua şi mai corectă adaptare, ci tot ceea ce nu 
exista în mod imediat în lumea proprie, care în această lume si acestei lumi nu i se exprimă 
sau nu-i vorbeşte, şi deci orice tradiţie, toate acestea sunt, în sens originar, străine si au nevoie 
de spiritul discursiv şi mediator pe care noi îl numim hermeneutică, căutând împreună cu 
grecii lui Hermes, mesajul zeilor. Cf. H. G. GADAMER, Verită e metodo, Milano, Bompiani, 
2000, 355-361. 

15 Cf. H.G. GADAMER, Verità e metodo, 2000, 1003. 

1 Cele două valente ale termenului sunt: tehnico-operativ, pentru un aspect, ce poate 
semnifica, aşa cum adesea înțelegem, arta interpretării textelor, şi proiectant, pentru celălalt 
aspect, deoarece teoretizează interpretarea ca moment de relationare existenţială continuă a 
indivizilor între ei. Pentru cea de-a doua semnificaţie, hermeneutica este văzută ca o caracte- 
ristică antropologică, termenizare vie a fenomenelor istorice ce califică raportul uman ca o 
creştere continuă a subiectelor sale. Aceasta însemnând, printre altele, că cele două semnifica- 
tii, definite de noi in mod conventional, tehnico-operativ unul şi proiectant celălalt, constituie 
două aspecte ale unui proces unic de evoluţie. Cf. U. MARGIOTTA, Ermeneutica e metodica 
universale. Della progettualită educativa alla pedagogia come scienza, în H. G. GADAMER, Er- 
meneutica e metodica universale, [1], Marietti, 1973, 259. 

17 Cf. F. BoTTURI, Ermeneutica e transcendentalità, în Ermeneutica e razionalità contempo- 
ranea, 1(1997)1, 50-51. 

18 Cf. H.G. GADAMER, Verită e metodo, 19. 
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Dintotdeauna o preocupare continua a educatorilor si, in mod deosebit, a 
pedagogilor a fost aceea de a le oferi elevilor nu numai informatii, ci sa le ofere 
învățături pentru viata, adică să-i ajute să înțeleagă realitatea şi să ştie a trai: 
căci „nu pentru şcoală, ci pentru viata învăţăm!” Gadamer, ca studios si filo- 
sof, intuind misiunea educaţiei, a propus o filosofie ce devine o ştiinţă utilă in 
educaţie pentru învăţarea pentru viață. 

Misiunea celui care interpretează este importantă si delicată. Interpretarea 
depinde de cunoaștere. Hermeneutica este un instrument care îl conduce pe 
studios la cunoașterea realității ce se desfăşoară în cadrul istoric, dar transcende 
istoria şi este percepută de conştiinţa istorică ce caută spiritul obiectiv ca pro- 
dus al analizei însumate a fenomenelor desfăşurate istoric şi studiate de ştiin- 
tele umane. 

A filosofa în mod responsabil înseamnă a avea o conștiință critică în fata 
tradiției istorice de care oamenii aparțin, dar prin filosofie o analizează pentru 
a scoate ceea ce este superior şi util pentru interpretarea vieții. Hermeneutica 
înglobează problemele propuse de conştiinţa istorică; aceasta caută şi comunică 
adevărul, tine seama de faptul că omul este fiinţă finită şi temporală, dar are o 
finalitate ce marchează propria existență şi propria sa istorie. Dincolo de toate 
particularitatile lor, oamenii trăiesc pe un „teren comun” şi este normală im- 
plicarea lor de a găsi adevărul unic pe care se poate construi viitorul tuturor. 
Mai presus de presiunea ce vine din partea politicii şi a societăţii, omul are o 
deschidere etică ce-i permite promovarea umanului, iar aceasta este „problema 
decisivă a viitorului nostru”. 

Există un adevăr care nu poate să fie dobândit cu metodele științelor exacte, 
pentru că este solicitată excavarea experienţei pentru a găsi adevărurile pro- 
funde ale vieţii. Ştiinţele umane, numite ştiinţe ale spiritului, considerând toate 
experienţele, inclusiv pe cele ale filosofiei, ale artei, ale istoriei, afirmă că există 
un adevăr care nu poate fi verificat cu instrumentele ştiinţelor exacte, dar, de 
multe ori, poate fi cunoscut şi interpretat cu metodele ştiinţelor umane, acest 
adevăr fiind mai util decât celelalte pentru realizarea persoanei. 

Ştiinţele spiritului sunt cele care se ocupă de legile generale ale vieţii, de 
conştiinţa istorică şi de înţelegerea fenomenelor în condiţia lor irepetabilă, dar 
şi în concretetea istorică. In mod fals sunt considerate ştiinţe inexacte, inferi- 
oare ştiinţelor naturii, căci în fapt ele sunt depozitarele unui tezaur uman vechi 
cât istoria, în care valorile umane pot construi un ideal studiat în mod critic de 
rațiune şi capabil de a edifica un itinerar al vieţii mereu îmbogăţit şi propulsat 
spre valori supreme. Concepte ca „artă, istorie, creativitate, geniu, interioritate, 
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stil, simbol...” cuprind in ele indicatii istorice care s-au clarificat si dezvoltat 
cu trecerea timpului datorita analizei critice constructive. Insesi conceptele de 
cultură, stiinta şi metode ştiinţifice, datorită confruntării cu tradiția umanistă, 
au învins prejudecățile pozitiviste şi au dobândit semnificaţii noi. Ştiinţele spi- 
ritului constituie baza înţelegerii vieții, adevărurile propuse de ele sunt doban- 
dite cu metode ştiinţifice ce nu utilizează experimentele sau testările, ci intele- 
gerea şi interpretarea”. 

Relația dintre hermeneutică şi înțelegere are o istorie lungă. Înțelegerea nu 
este considerată doar ca act subiectiv, ci ca o pătrundere profundă și o analiză 
obiectivă a realității vii, in care tradiția si viitorul sunt în legătură. Pentru o 
corectă înțelegere a vieții, omul este în mod esențial o ființă istorică, o ființă 
plasmata si hrănită de istorie. Hermeneutica are relevanță epistemologică în- 
trucât cu ajutorul științelor spiritului utilizează metode științifice care conduc 
la adevărul universal valabil. Gnoseologia hermeneutică nu tratează omul 
doar ca o ființă naturală înzestrată cu proprietăți constante conforme naturii 
sale, ci ca pe o ființă care evoluează în cadrul istoric, depăşeşte situațiile cu 
care se confruntă si poate fi interpretată. A înțelege este a acționa prin inter- 
mediul prezentului şi al trecutului, dezvoltând in noi înşine o serie continuă 
de perspective ce tin seama de trecut si sunt folositoare pentru alcătuirea unui 
prezent care depinde de noi, dar poate fi superior. 

Formarea spiritului obiectiv se bazează pe constiinta istorică ce nu este un 
produs speculativ al teoriilor, nici conştiinţa existenței, ci conținutul spiritual 
produs de evoluția istorică şi analizat de ştiinţele umane care prezintă ştiinţific 
realitatea. Trăsăturile caracteristice ale conștiinței istorice sunt multe. În sinteză, 
ea este privilegiul omului actual de a avea o conştiinţă despre propria istorici- 
tate, despre bogăţia spirituală pe care a moştenit-o şi o conştientizează convins 
fiind de relativitatea opiniilor sale. Constiinta istorică nu este o specie de acti- 
vitate de proiectare sau planificare, nici un cadru de scopuri stabilite, ci, mai 
degrabă, un mod de a găsi aplicaţii trăite pentru a răspunde la probleme con- 
crete, este o metodă de a înţelege mai bine un fenomen în singularitatea şi 
unicitatea sa pentru a realiza finalitatea propusă. Ştiinţele spiritului sunt cele 
care propun criteriile obiective şi critice pentru a progresa în fenomenologia 
spiritului. O cunoaştere istorică obiectivă este în raport cu tradiția pe care se 
străduieşte să o înţeleagă, să o intrebuinteze ca tezaur al cunoaşterii şi posibi- 
litate de progres”. 


19 H.G. GADAMER, Verità e metodo, Milano, 26-60. 
?° Cf. H. G. GADAMER, Il problema della coscienza storica, 42-43. 
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Teoria si structura intelegerii sunt la baza hermeneuticii compuse din mai 
multe elemente, intre care: 

- utilizarea traditiei ce pune persoana umana in contact cu multe comuni- 
tati etice, nationale, politice, religioase, ce au expresii istorice folositoare; 

- coerenta perfecta intre semnificatia globala si finala, ce presupune ,,obiec- 
tivitatea’, care nu este doar o confruntare între idee şi obiect, ci un raport între 
realizările istorice şi ceea ce fiecare încearcă să trăiască potrivit unor alegeri 
mai conştiente si mai responsabile. Înțelegerea este un proces de fuziune între 
orizonturile care sunt interdependente si se concretizează în aplicarea „tezau- 
rului tradiției” in propria viata. Aşa cum interpretarea unui text depăşeşte dis- 
tanta temporală între autor si cititor, la fel, interpretarea vieţii foloseşte tradiția 
pentru progresul vieții prin „fuziunea de orizonturi”. 

Pentru a ilustra mai bine procesul de înţelegere, Gadamer analizează jocul. 
Orice joc are formula sa, o structură fixă, dar când se desfăşoară jocul au loc 
unele schimbări ce dau loc perfecţionării si vieții. Realitatea are mereu un 
orizont deschis spre viitor, cu posibilități dorite sau temute, dar încă nedecise. 
Prin urmare, realitatea este deschisă la nenumărate variante care se exclud 
unele pe altele şi viata va fi câştigată de cel care o înţelege mai bine şi are mai 
multe abilități. Numai după ce alternativele greşite sunt eliminate, după ce arta 
dialogului, ştiinţa argumentării, capacitatea de a întreba si de a răspunde, de a 
obiecta şi a combate sunt activate, finalitatile sunt mai bine realizate. 

De la conştiinţa istorică se trece la conştiinţa determinării istorice. De la 
înțelegerea pe care tradiţia o sprijină se deschid posibilități noi, care însă per- 
mit un salt calitativ prin parcurgerea cercului hermeneutic. Cercul hermene- 
utic se bazează pe faptul că orice interpretare trebuie să înceapă cu o reflecţie 
a interpretului asupra propriilor idei preconcepute, asupra propriei situaţii în 
care se găseşte. În al doilea moment se face o confruntare cu aspectele existen- 
tiale ale vieţii şi cu ceea ce tradiţia şi ştiinţele spiritului propun ca răspunsuri 
la problemele pe care viaţa le pune. În al treilea moment, asemenea unui jude- 
cator, subiectul tine cont de conţinutul legii, dar si de cum a fost aplicată de cei 
care au aplicat-o. În al treilea moment se depășesc prejudecățile. Prejudecatile 
nu sunt doar ideile preconcepute, ci toate ideile care nu sunt pe deplin dezvol- 
tate. În fata tezaurului adevărului toți suntem la nivel de prejudecată. O con- 
ştiinţă formată în spiritul hermeneuticii va fi receptiva pentru a fi orientată 
spre progres. Totuşi, receptivitatea nu exclude propriile adevăruri şi nici nu le 
asumă pe celelalte în mod indefinit, ci va face o confruntare, o opoziţie şi un pro- 
gres. Creşterea produsă prin intrebuintarea cercului hermeneutic se realizează 
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prin ceea ce Gadamer numeste fuziunea orizonturilor; cel istoric, cel critic, cel 
personal, cel aplicativ si cel final. Cand cercul hermeneutic se inchide, se face 
un salt de calitate, dar se ajunge la o prejudecată ce va trebui depăşită printr-un 
alt circuit al cercului. 

Trei axiome utile pentru a înțelege gândirea hermeneutică: 

- Orice cunoaştere este un răspuns la o întrebare provocată de o situaţie 
particulară. Întrebarea este esențială pentru progres. 

- Orice document si fapt istoric oferă anumite cunoştinţe ce reprezintă răs- 
punsuri la întrebări puse pe parcursul istoriei în anumite contexte. Misiunea 
hermeneuticii este de a evidenția ce valente au aceste răspunsuri pentru tim- 
pul prezent şi pentru contextul local actual. 

- Orice formulare a adevărului, orice cunoaştere nu este pură, este „preju- 
decată”, dar este mereu „amestecată şi condiționată de prejudecăţi”; omul este 
ființă istorică, este în legătură cu anumite tradiţii, perspective, situaţii. Dar în 
om este chemarea la progres, el poate avansa progresiv pe calea adevărului 
obiectiv, acesta fiind unul dintre scopurile majore ale hermeneuticii. 

Partea ce se evidenţiază în construcţia ontologică a hermeneuticii lui Ga- 
damer este operată în tratarea limbajului. Problema limbajului, care asumă in 
discursurile filosofice contemporane un loc central, este văzută de Gadamer 
nu numai ca un sistem de semne, ci ca o mediere totală. Limbajul este istorie. 
Fiinţa care poate să fie înţeleasă este limbaj şi resursa hermeneutică a limbaju- 
lui oferă cuvântului întregul orizont al omului. 

Pentru a elibera hermeneutica de pericolele unui subiectivism puternic 
dezvoltat pe parcursul istoriei, Gadamer dezvoltă o concepţie nouă despre 
limbaj. Limbajul este mediumul prin care realitatea se prezintă; limbajul este 
locul (milieu) în care lumea este prezentată şi recunoscută. Fenomenul herme- 
neutic consideră cu multă atenţie raportul general dintre gândire şi limbaj, iar 
caracterul enigmatic are drept consecință dependența reciprocă a limbajului 
de gândire şi a gândirii de limbaj. Legătura esenţială între limbaj şi înţelegere 
apare, mai ales, în faptul că transmiterea istorică a existenţei este prin interme- 
diul limbajului, astfel încât obiectul privilegiat al interpretării este de natură 
lingvistică. Limbajul este o cale ce îi permite omului de a fi subiectiv sau obiec- 
tiv, să depăşească sfera eului pentru a ajunge la cea a universalului. Dar această 
cale trebuie ca fiecare om să o deschidă si să o cucerească cu propria inteligență, 
prin inițiativă proprie, prin creativitatea şi genialitatea sa. Această cale nu-i 
este dată omului nici de pornirile fiinţei, nici de natura sa; este rodul gândirii 
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ca activitate spirituala, prin care omul se depaseste si atinge universalul. ,,Exis- 
tenta care poate fi înțeleasă este limbaj”. 

O prezentare succintă si lapidara poate etala câteva exemple de limbaj: lim- 
baj evocativ religios, interpretativ existenţial, descriptiv-matematic, ca să nu 
mai spunem că fiecare poate avea nuanţe diferite. Şcoala, pentru a nu induce 
elevii în confuzii, prin atelierul său educativ, trebuie să dezvolte capacitatea 
elevilor de a deosebi diferitele forme de limbaj, să-i înveţe pentru viaţă, ca în 
mesaje să identifice descrierile diferite ale existenţei, obişnuindu-se cu folosi- 
rea corectă a diferitelor limbaje şi să promoveze stăpânirea limbajului religios?!. 


c) Noua hermeneutică şi perspective deschise pentru educaţie 


Hermeneutica, fiind o ştiinţă a interpretării, oferă modalităţi de înţelegere 
şi interpretare a datelor ştiinţifice a ştiinţelor religiei pentru a-i ajuta pe elevi 
să aprofundeze datul cultural propus de propria tradiţie si să le promoveze o 
adecvată maturitate spirituală şi umană. 

În tradiţia europeană discursul despre educaţie a găsit mereu un loc privi- 
legiat şi o atenţie cu totul particulară în aria gândirii filosofice, iar relationarea 
între pedagogie şi filosofie remarcată de unii autori este semnul apropierii şi al 
colaborării lor”. Gadamer, deşi nu era specialist în pedagogie, era conştient 
de valența educativă a lucrării sale, deoarece a scris: „Ce poate însemna filoso- 
fia pentru formarea profesorului poate deveni clar doar aplicând tematica 
propusă de filosof şi exprimând-o într-un limbaj obişnuit pentru rațiune şi 
respectând orice punct de vedere al filosofiei propuse. Filosoful, conform for- 
mării sale, trebuie să încerce să găsească terenul comun pentru noi toţi, noi, 
cei ce suntem copiii unei epoci””’. Scopul filosofului este acela de a contribui 
la procurarea unei claritati interioare, a unei restaurări simple a realității si să 
vadă relaţia între origini şi finalitate. 

În domeniul educativ, filosofia, conform misiunii sale, contribuie la relevarea 
tendinţelor de progres, a orientărilor inovatoare faţă de intervenţia educativă, 
a consecinţelor unor decizii şi a unor strategii educative sau a unor expresii 
pedagogice. Alături de aceste aporturi, utile sunt şi cele cu caracter metodolo- 
gico-proiectiv, ce sprijină disciplinele educative”. 


21 Z, TRENTI - R. ROMIO, Pedagogia dellapprendimento, 126. 

22 Cf. C. NANNI, Professione pedagogista teorico? Introduzione alla filosofia dell'educazione, 
Roma, Leonina Demand, 2005, 9. 

23 Cf. H. G. GADAMER, Ermeneutica e metodica universale, Marietti, 1973, 9. 

24 Cf. C. NANNI, Professione pedagogista teoretica?, 16. 
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Aceasta perspectiva incadreaza hermeneutica filosofica a acestui secol, mai 
ales ca ea a depasit orientarea unilateral-filosofica si implica aportul multor 
fapte ştiinţifice. Această corelaţie are relevanţă epistemologică, căci prin inter- 
mediul reflectiei hermeneutice, dezvoltată în interiorul științelor, se descoperă 
condiţiile aprofundării adevărului, ce nu se găsesc în logica cercetării ştiinţifice, 
însă o preced. Vom încerca să prezentăm unele dintre perspectivele colaboră- 
rii dintre hermeneutică si ştiinţele umane, precum şi consecinţele lor. 

- Gadamer este convins că există un adevăr care nu poate să fie dobândit cu 
metodele ştiinţelor exacte, iar acest adevăr solicită totuși să fie recunoscut. El 
demonstrează că ştiinţele umane reuşesc să ajungă la acest adevăr; între aces- 
tea sunt şi adevărurile religiei prezentate de ştiinţele religiei. Interpretarea este 
modul de a gândi hermeneutic. Științele umane, înțelegerea, conştiinţa istorică 
şi „cercul hermeneutic’, limbajul ca mediere totală oferă un mod de a cunoaşte 
diferit de cel al verificării experimentale şi al explicatiei, dar este cel al înțelegerii 
şi al hermeneuticii. Prin urmare, căutarea adevărului găseşte în hermeneutică 
o „metodă, nu numai un instrument, ci o metodologie care pune accentul pe 
înţelegere şi îi oferă religiei o metodologie utilă pentru „învăţarea pentru viata” 
pornind de la ştiinţele religiei. 

- Hermeneutica filosofică nu se limitează doar la citirea textelor, ci devine 
o autentică filosofie, filosofia hermeneutică”. Hermeneutica vrea să integreze 
toate problemele cunoaşterii istorice, căutarea şi comunicarea adevărului, de- 
cizia însăşi a omului, ființă finită şi temporală, în funcţie de finalitatea care 
marchează propria existenţă şi istoria”. Hermeneutica este „arta prin exce- 
lenta a medierii, care se împlineşte in viata de fiecare zi (faktisches Leben) şi în 
istorie, în care se interpătrund ceea ce este permanent şi ceea ce este schimbă- 
tor, ordinea (sau legea) şi haosul, şi cel care se naşte din altul şi altul din unul”; 
ea se manifestă în mod explicit într-o acțiune eminamente explorativă, în așa 
fel încât lasă întru totul deschise trecerile prin care lumea vieții poate să irumpă 
cu contradicţiile sale, cu incertitudinile si multiplicitatea instanţelor sale”. 

- În procesul educativ noi ne aflăm mereu in medias res şi niciodată la ori- 
gine. Fiinţa umană analizează prin activitatea sa receptivă realitatea ce o în- 
conjoară acum, primeşte informaţiile şi descoperă anumite concluzii din care 
scoate anumite idei conform puterii sale; aceasta este numită interpretarea 


? Cf. R. DOTTORI, Introduzione, în H.G. GADAMER, La responsabilità del pensare. Saggi 
ermeneutici, îngrij. de R. Dottori, Milano, Vita e Pensiero, 2002, XXII-XXXVII. 

26 Cf. G. MURA, Ermeneutica e verità, 10-11. 

27 Cf. M. Muzi - A. PIROMALLO GAMBARDELLA, Prospettive ermeneutiche in pedagogia, 
Milano, Unicopli, 1995, 11-13. 
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realităţii, iar ştiinţa ce o studiază, „hermeneutica”, permite sufletelor să treacă 
din adâncurile nestiintei la lumină”. A deţine doar soluţii nu înseamnă a în- 
vata. Orice educaţie trebuie să aibă un scop, pentru elev si pentru educator, ce 
conduce la acceptarea modelelor și a autorităţii ce exercită asupra noastră o 
funcție formativă”. Orizontul educativ este intrinsec hermeneuticii si poate, 
pe bună dreptate, să ofere principii fiind o metodică universală în procesul 
educativ. Scopul hermeneuticii filosofice constă in a revela întreaga insem- 
nătate a dimensiunii interpretative si în a pune în relief importanţa sa funda- 
mentală pentru complexul înțelegerii lumii. Lumea are atâtea forme pe care 
oamenii le cunosc, le comunică, încearcă să le manipuleze pentru uzul social 
sau contra societăţii. Pentru ca individul să se folosească de experienţa socie- 
tatii sau pentru a-și împlini bine misiunea în societate, tradiţiile de orice fel, 
cele religioase, juridice, artistice, filosofice... foloseşte rezultatele reflectiei şi 
rezultatele ei prezentate de conștiința istorică”. 

- Conştientă de distanța istorică ce o separă de modelele clasice, noua her- 
meneutica are conştiinţa critică că trebuie să însoţească orice filosofare res- 
ponsabilă şi că duce la capacităţi lingvistice şi mentale, ce se formează în fie- 
care persoană printr-un contact cu lumea în care trăieşte, în faţa tribunalului 
tradiţiei istorice de care aparţin toți”. Ştiinţele spiritului sau ştiinţele umane 
demonstrează că obiectul lor aparține persoanei în mod esențial”. 

Astfel, filosoful conştient parcurge calea autoeducatiei spirituale şi o face 
cunoscută; acesta este un cuvânt politic şi educativ. Numai recunoaşterea no- 
ului adevăr rupe vălul seriei romantice ce ne va face capabili de maturizare”. 
Prin filosofia sa, Gadamer a avut o intenţie explicită de a „găsi terenul comun 
pe care noi toţi suntem” şi să propună angajarea „de a scoate afară din noi ceea 
ce reprezintă adevărul şi viitorul nostru, al tuturor”. În epoca noastră, această 


28 În această situaţie, suntem conștienți de majoritatea lucrurilor prin intermediul a ceea 
ce ştim, dar este o ştiinţă ce se găseşte la dispoziţia noastră, deoarece noi dispunem de ființă, 
cf. V. MATHIEU, Luomo, animale ermeneutico, 3-4. 

* Gadamer considera că orice profesor universitar a avut în şcoala sa, poate bună, poate 
rea, un maestru pe care l-a îndrăgit şi imitat şi pe care l-a ales ca model; educaţia nu este doar 
informaţie, ci şi formare. Cf. H. G. GADAMER, La responsabilită del pensare, 51-53. 

3° Cf. U. MARGIOTTA, Presentazione, in H. G. GADAMER, Ermeneutica e metodica univer- 
sale, [s.1.], Marietti, 1973, 5. 

31 Cf. H. G. GADAMER, Ermeneutica e metodica universale, 46. 

32 Cf. H. G. GADAMER, Verità e metodo, 25-27. 

33 Cf. H. G. GADAMER, Verità e metodo, 10-14. 

34 Cf. H. G. GADAMER, Ermeneutica e metodica universale, 22. 
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greutate politică desemnează o deschidere etică pentru o promovare a omului: 
în aceasta se plasează „problema decisivă a viitorului nostru””. 

Propunerea pedagogică a hermeneuticii solicită să se respecte conceptele 
sale, să se facă alegeri specifice metodei sale de a căuta adevărul şi să fie elabo- 
rate metodologii proprii. În mod sintetic, se poate afirma în mod clar că teza- 
urul „conţinuturilor cunoştinţelor” religioase intra în logica ,,cunostintelor” 
şcolii şi că propunerea hermeneutică găseşte suport şi posibilitate de aplicare 
concretă în modelul pedagogic hermeneutic, dar şi în alte metode, pentru a fi 
eficientă în domeniul educativ. 

La baza vieţii cotidiene stă o evoluare fundamentală; realitatea materială 
este instrumentală, însă omul este o ființă spirituală si ştiinţa nu are dreptul să 
o manipuleze. Omul nu este obiect de consum; între realitatea materială și om 
există un salt al calității. De fapt, omul îşi păstrează o marjă de ireductibilitate, 
de transcendenta asupra lucrurilor. Problematica transcendentei rămâne un 
subiect al reflectării, chiar şi pentru limbajul riguros al multor şcoli filosofice. 
Însă transcendenta, înainte de a fi o întrebare rațională, este o percepţie esen- 
tialà, interpelantă, în cadrul aspiratiei religioase prezente în toți oamenii. 

Omul care se întreabă şi caută să-și interpreteze viata isi pune întrebări 
despre absolut; întrucât aspiră şi este dispus să-l întâlnească, aşteptarea şi cău- 
tarea sa sunt deja religioase. Într-un anumit mod, omul a făcut o alegere; a pus 
afirmarea transcendentei la adăpost: se întreabă ce chip să-i ofere, ce să-i argu- 
menteze şi încearcă să dea explicaţii, chiar religioase, despre comportamentul 
său. Totuşi, transcendenta intră în orizontul uman ca dimensiune definitivă; 
căreia să-i dea un nume, un chip; despre care să poată vorbi; căreia să-i afle 
sensul şi acest lucru necesită un limbaj proporţional în măsură să exploreze şi 
să-i exprime măcar previziunea“. 

Propunerea hermeneutică şi previziunea religioasă sunt în centrul unei vii 
dezbateri ce subliniază implicarea educativă și valorile educative. Din această 
dezbatere rezultă câteva idei: 

- Educaţia de mâine, pentru a-i ajuta pe tineri să devină pe deplin oameni”, 
trebuie să răspundă la chemarea unui umanism integral, mai ales, deschis 


°° Cf. O. Rossi, Gadamer, Hans Georg, în M. LAENG (coord.) Enciclopedia Pedagogica, vol. 
III, Brescia, La Scuola, 1989, 5246-5247. 

°° Cf. Z. TRENTI, La religione come disciplina scolastica. La scelta ermeneutica. Leumann 
(Torino), Elle Di Ci, 1990, 57. 

37 Întrucât riscă un faliment răsunător, educaţia de mâine va trebui, aşadar, ca si cea de 
ieri, prin mijloace, evident, cu totul noi si mentionàndu-si entuziasmul, să-i ajute pe tineri 
să-și ia locul ce li se cuvine în comunitatea oamenilor, ajutându-i să devină în adevăratul sens 
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transcendentei ce în religia creştină găseşte o mare susținere”. Ştiinţele antro- 
pologice sunt conştiente de viziunea religioasă; cu ajutorul lor, „religia în 
şcoală” poate constitui un punct de formare culturală şi umană mai mult decât 
cea religioasă în sens restrâns şi poate fi valoroasă în societatea noastră destră- 
mată, divizată si dezorientata®’. 

- Religia a inspirat idealismul uman sau l-a scos la iveală. Tot ea este che- 
mată să-şi asume - si, de fapt, îşi asumă - această funcţie cu aportul științelor 
religiei ce prin interpretarea hermeneutică orientează existența spre valori şi îi 
verifică alegerile ce se demonstrează calificate“. Caracterul dinamic şi uni- 
versal al fenomenului religios reprezintă caracteristici utile pentru a individu- 
aliza si a parcurge „traseele” adecvate educaţiei contemporane“. 

- Procesele de maturizare umană se referă, cel puţin prin unele ipoteze in- 
terpretative, la motivații absolute, care, daca nu sunt deja religioase, acced către 


dimensiunea religioasă. Viaţa cotidiană este secondată de alegerea religioasă 


al cuvântului persoane. Cf. P. PouPARD, Introduzione. Cultura, educazione e formazione, în C. 
NANNI (coord.), Cultura, educazione, formazione. Oggi, tra Francia e Italia, Roma, LAS, 2002, 
13-25. 

38 Cf. E. DAL CovoLo - J. D. DURAND, Presentazione, în C. NANNI (coord.), Cultura, edu- 
cazione, formazione. Oggi, tra Francia e Italia, Roma, LAS, 2002, 7. 

?° A. BAUSOLA, L ‘IRC secondo i nuovi programmi come fattore di promozione della cultura 
religiosa nella scuola e nella società, în CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA, Cultura e forma- 
zione nell’insegnamento della religione cattolica, Atti del Simposio Nazionale su , L'insegnamento 
della religione cattolica nella scuola pubblica: per promuovere la cultura religiosa e la piena 
formazione dei giovani”, (Roma, 22-23 gennaio 1988), Brescia, La Scuola, 1995, 44. 

* Unele alegeri este posibil să se dovedească dezamăgitoare, ambigue, inacceptabile. Însă 
faptul religios rămâne marcat de o aspirație tenace, profundă, pe care fenomenologia religiei 
o remarcă într-o bogată documentație mai mult decât suficientă. Trimiterea la dimensiunea 
religioasă ne conduce spre interpretarea proceselor ce însoțesc maturizarea umană progresi- 
vă. Psihologia a subliniat adesea că unele legi interioare se află într-o ierarhizare particulară. 
Pe tema motivatiei se stabileşte o precisă ierarhie în care motivația principală are caracter 
absolut si legitimitate definitivă. Cercetarea psihologică a ţinut să sublinieze rolul pe care l-a 
şi vizualizat în consecinţele cele mai relevante ce pare să le aibă o asemenea motivaţie în for- 
marea deplină şi echilibrată a persoanei. S-a studiat raportul dintre motivaţie şi regăsirea re- 
surselor globale de care dispune o persoană cel putin „in nuce”. Analizând care sunt influen- 
tele pe care o motivaţie radicală le poate avea asupra compoziţiei armonioase a diferitelor 
resurse umane, se ajunge la o îmbinare a acestora într-o personalitate echilibrată si armonioa- 
să. Tabelul si explicaţiile sunt ale lui Z.TRENTI, La religione come disciplina scolastica, 58-59. 

4! Cf. P. MALAVASIEI, Discorso pedagogico e dimansione religiosa, 9-12. 
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şi are ca finalitate ființa cel putin luminată si orientată de o valoare pe care pe 
care persoana o considera implicit religioasă”. 

- Reînnoirea pedagogică are o relaţie dinamică cu propunerea hermeneuti- 
că, mai ales în domeniul religiei, unde „dezvoltarea antropologică şi cea a ex- 
perientei” subliniază următoarele aspecte: cultura este concentrată pe proiec- 
tul existențial, tradiţia tinde să elaboreze propunerile sale pe baza trăirilor 
valoroase şi demonstrate ca atare în trecut, proiectarea spre viitor promovează 
motivațiile religioase în maturizarea persoanei ce se impune ca prim obiectiv. 
Alternativa existențială şi hermeneutică este pertinentă, respectă şi explorează 
adevărurile obiective cu toată autenticitatea lor şi bogăţia trecutului; aşadar, se 
explorează în mod riguros ceea ce este atribuit tradiției”. 

O propunere religioasă de tip hermeneutic ajută subiectul să se inițieze în 
marile mistere ale existenței, facilitează „învăţarea pentru viata” a valorilor 
superioare printr-o înţelegere a religiei şi a tradiției religioase şi culturale. 
Educaţia religioasă conduce omul la reflecţie, îl ajută să facă alegeri profunde 
şi să înfăptuiască binele, să înţeleagă şi să acționeze mai bine, să ofere propu- 
neri verificate şi să edifice pe un patrimoniu al înțelepciunii şi al deschiderii 
fata de orizontul transcendental. Religia este, înainte de toate, un sistem care 


“2 Întrebarea antropologică prin excelenţă este întrebarea despre sensul si mai precis între- 
barea despre existenţă: cine sunt? Din multiple direcții, antropologia actuală subliniază faptul 
că întrebarea despre om are ca finalitate obligatorie transcendenta umană. Nu s-a stabilit ce 
viziune are ca bază o realitate obiectivă şi absolută: este un fapt acela că această viziune traver- 
sează existenţa si isi pune întrebări asupra transcendentei, a cărei trimitere devine imediat 
relevantă pentru interpretarea identității umane. Si fenomenologia a avut adepti atenţi ce au 
evidenţiat că omul este în mod constitutiv religios şi că există un dinamism intrinsec al intu- 
itiei religioase. Cf. Z. TRENTI, La religione come disciplina scolastica, 58-60. 

4 Printr-o argumentare detaliată, Trenti dezvoltă aceste idei: a) Înainte de toate, accentu- 
area existenţială aduce, într-un mod firesc şi printr-o urmare logică, revizuirea obiectivului 
cercetării. Interesul interpretării nu îl reprezintă doar un text, ci istoria ca o condiţie complexă 
a vieții (Diltey) sau într-un mod definitiv ca loc al unui proiect ce decide asupra existenţei 
(Heidegger). Primul impuls spre transferul de la text la om înfloreşte în cadru religios: Schleier- 
macher propune cu fervoare această concentrare asupra omului ca depozitar şi custode al vi- 
ziunii infinitului. Religia ca experienţă fundamental umană este intuiţie şi sentiment al infini- 
tului (Scheleirmacher). b) Tradiţia reprezintă, mai cu seamă, un punct indispensabil şi 
privilegiat, pentru care experienţa actuală este utilă sau indispensabilă pentru a conferi inten- 
sitate şi plenitudine prezentului. Tradiţia poate „oferi indicaţii preţioase şi criterii importante 
de cercetare şi de elaborare a sensului”. Tradiţia continuă să constituie un punct de referință 
fundamental; însă funcţia ce-i este atribuită s-a schimbat în mod fundamental. c) Înțelegerea 
semnificației religiei în maturizarea persoanei se impune ca prim obiectiv şi accentuarea exis- 
tentiala si hermeneutica semnalează contextul cultural. Cf. Z. TRENTI - R. ROMIO, Pedagogia 
dell’ apprendimento nellorizzonte ermeneutico, Leumann (Torino), Elle Di Ci, 2006, 28-29. 
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ajută la edificarea unei vieți fundamentate pe valori, este un sistem de norme, 
precepte care influenţează comportamente şi obiceiuri. 

O educaţie religioasă elaborată, ca un model de educaţie autentică, facili- 
tează formarea unei viziuni personalistice a realității, conferă semnificație 
propriei existente, contribuie la afirmarea unei individualitati si la definirea 
unui caracter cu adevărat uman. Ea nu conduce la o conformare fără discer- 
nământ şi la o uniformizare a caracterului, ci deschide şi stimulează experien- 
tele personale, intense şi durabile, dar profunde şi ghidate de înţelegerea tra- 
ditiei si a vieţii“. 


3. Sugestii educative pentru contextul nostru educaţional 


A învăţa „meseria de om este rezultatul unei educatii atente si lungi, care 
cere multi maeştri şi multe specializări. Nu sunt suficiente marile intuitii sau 
profundele convingeri ale unor educatori iluștri: alături de componenta artis- 
tică, cu exerciţiile sale practice si sistematice, de disciplinele ştiinţifice şi cele 
umane, religia, mai ales în şcoala statală, îl face pe elev să înţeleagă faptul că 
omul găseşte în istorie si în „conştiinţa istorică” susținere şi ajutor pentru a 
construi zi după zi, prin alegeri libere, personalitatea sa matură. 

Studiul textelor lui Gadamer şi propunerea hermeneutică oferă o contribu- 
tie ştiinţifică validă pentru impostarea unei didactici a religiei în şcoală, sprijin 
pentru metodele utile învăţării pentru viata şi mijloace utile pentru educația 
de orice fel şi, în particular, cea religioasă. 

Propunerea hermeneutică are o relație dinamică cu reînnoirea pedagogică, 
iar hermeneutica, pe baza capacităţii sale critico-radicale si a atitudinii teore- 
tice antidogmatice şi antireductioniste, apare actualmente mereu mai mult ca 
un interlocutor pentru teoria pedagogică şi pentru activitatea educativă însăşi. 
Această posibilitate oferă o argumentare ştiinţifică prezentării disciplinei şi, în 
acelaşi timp, aşa cum afirmă Gadamer, hermeneutica „îl construieşte pe om”. 

a) În ţara noastră, în domeniul educaţiei școlare abordarea hermeneutică 
pare o fantezie, căci însăși teoria curriculară este cercetată cu multe ezitări, 
receptivitatea fata de „învățarea pentru viata” nu este examinată ştiinţific, iar 
„ştiinţele umane” puţin cunoscute sunt aservite doar politicii şi strategiilor pe 
perioade scurte. Sunt şanse infime de a se realiza metodologii proprii pentru 
a-i oferi cadrul legitim deplinei realizări. 


4 Cf. A. HÎRJA, La , religione” come disciplina nella scuola statale di Romania, 424-433. 
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b) Cât priveşte „religia” ca disciplină şcolară în cuprinsul manualelor de la 
clasele a VI-a până la a X-a inclusiv, tine seama de aceste perspective si orice 
lecţie începe cu un document util prezentării conţinuturilor, dar şi profesoru- 
lui, pentru a observa ceea ce elevii cunosc pentru a construi pe cunoştinţele 
lor, pentru a-i provoca la reflecţie şi a-şi pune întrebări şi pentru a trezi curio- 
zitatea sau chiar interesul elevilor pentru respectiva temă. În virtutea aceloraşi 
perspective, în manuale au fost promovate mai mult competențele si abilitățile, 
mai ales la liceu. 

- Cât priveşte proiectul unei eventuale programe, dă posibilitatea pornind 
de la finalitatile si obiectivele-cadru, competențele si abilităţile solicitate de 
Ministerul Educaţiei şi ajungând la conținuturile ce sunt considerate utile si 
potrivite nivelului de vârstă, nu numai să fie identificate teme cu caracter pro- 
nuntat antropologic, ci şi posibilitatea de a da răspunsuri a căror argumente sa 
aibă sprijinul ştiinţelor umane ca o bună pregătire pentru apărarea si maturi- 
zarea credinţei celor ce o au si de a-i face o prezentare pozitivă celor care nu o au. 

- Profesorii de religie şi „viitorii nostri profesori de religie” în fata acestor 
propuneri şi-au exprimat în mai multe rânduri optimismul şi speranţa că unele 
dintre dificultăţile argumentative, întâmpinate, mai ales, atunci când erau re- 
zistente la argumentarea teologică, vor fi mai uşor depăşite printr-o argumen- 
tare ştiinţifică umană. Desigur, sunt necesare o mai mare claritate istorico-fi- 
losofică, o mai bună pregătire ştiinţifică, dar şi realizările vor fi mai evidente, 
căci se pot face pași importanţi de trecere de la informare la formare, de la 
cunoştinţe la competenţe, abilităţi si comportament. 

A admite în mod conştient concepțiile filosofice şi datele ştiinţelor umane, 
utile pentru religie, înseamnă a primi ideile Conciliului al II-lea din Vatican, 
care cere să se apeleze la toate ştiinţele umane ce pot servi educaţiei religioase, 
înseamnă a se sluji de supozitiile concrete ale întregii culturi ştiinţifice, dar şi 
a găsi noi mijloace pentru împlinirea scopurilor educaţiei şi, de multe ori, mai 
bună convietuire‘ cu toții. 


4 Cf. H. G. GADAMER, Ermeneutica e metodica universale, 23. 


CREDINŢA ÎN SACRAMENTUL CĂSĂTORIEI 


Pr. Iosif IACOB 
Universitatea ,, Al.I.Cuza’, Iaşi 


1. Succinte repere istorice 


Casatoria, desi inradacinata in evenimentul creatiei omului si in formarea 
comunităţii creştine de către Isus Cristos, găseşte caracterul său sacru în baza 
uniunii care există între Cristos şi Biserică. Unirea dintre bărbat şi femeie în 
istoria civilizației a avut întotdeauna o dimensiune religioasă. Această dimen- 
siune nu a putut fi exclusă. 

Şi în istoria poporului lui Israel găsim o viziune puternic legată de modul 
în care este concepută căsătoria în tradiţia creștină; căsătoria face referință la 
intervenţia Creatorului (Gen 2,24), intervenţie care mai târziu va primi o sem- 
nificatie mântuitoare, întrucât este expresia alianței dintre Dumnezeu si popo- 
rul ales. În Isus Cristos apoi, se pune din nou în lumină proiectul iniţial al lui 
Dumnezeu, care s-a maturizat în societate o dată cu trecerea timpului (Mt 19). 

Comunitățile creştine caută să trăiască si să aplice vieții de căsătorie noile 
principii care ies la iveală din predica lui Isus şi a apostolilor săi. Practic, chiar 
rămânând strâns legaţi de tradițiile de care aparţineau, se realizează o nouă 
realitate matrimonială trăită „în Domnul, distingându-se de căsătoria dintre 
păgâni prin faptul că aceasta era trăită în respectul absolut al fidelității conju- 
gale şi asumand obligaţia indisolubilitatii’. O dată cu trecerea timpului ia nas- 
tere un alt aspect care constă în a însoţi celebrarea nuptiala cu acte care au o 
profundă semnificaţie religioasă, în care intervenţia autorităţii ecleziastice era 
necesară mai mult din punct de vedere moral, întrucât nu se poate vorbi încă 
de o reglementare juridică a căsătoriei. 

Reglementarea juridică se va realiza în timp o data cu procesul de instituti- 
onalizare a Bisericii, în particular, după căderea Imperiului Roman de Apus şi 
decăderea puterii statale. Așa începe să apară un interes mai pronunţat al Bi- 
sericii pentru raporturile sociale. 

Începutul celui de-al doilea mileniu găseşte „instituţia căsătoriei” regle- 
mentată în baza unor norme juridice şi de către autoritatea bisericească. Stu- 
diile juridice şi teologice prezintă căsătoria ca unul dintre deosebitele mijloace 


1 Cf. P. Moneta, „Il matrimonio”) în II diritto nel mistero della Chiesa, III, Roma 1992, 166. 
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de sfintire instituite de Cristos. Jurisdictia exclusiva asupra casatoriei din par- 
tea Bisericii se va consolida in prima jumatate a celui de-al doilea mileniu 
datorită aprofundărilor doctrinare’. 

O dată cu începutul epocii moderne, perioadă în care puterea statală reîn- 
cepe să se consolideze, întâlnim noi realităţi sociale care vor aduce schimbări 
în practica matrimonială canonică, întrucât anumite practici dintre cele înră- 
dăcinate în tradiţia bisericească nu vor fi acceptate de legislaţia civilă (de ex., 
căsătoria minorilor, controlul părinţilor, regulile formale de celebrare a căsă- 
toriei). Aceste noi exigente vor găsi în Conciliul Tridentin un punct important, 
întrucât, începând din acest moment, în celebrarea căsătoriei se va cere o for- 
mă specială în vederea validității sacramentului’. 

În conformitate cu aceste noi formulări, doctrina juridică a început să facă 
o distincție în cadrul actului formal al legăturii conjugale între contract şi sa- 
crament, în care primul, adică contractul, este văzut ca un simplu act uman 
realizat în baza dreptului natural de care se bucură fiecare persoană şi stă în 
competenţa autorităţii civile, iar al doilea, sacramentul, exclusiv de drept ecle- 
ziastic, ca instrument pentru obţinerea harului“. 

O dată cu reforma franceză se realizează şi ruptura totală între jurisdicţia 
ecleziastică asupra căsătoriei şi cea statală. Căsătoria civilă va fi văzută drept 
singura căsătorie valabilă recunoscută de stat. Va fi organizată în toate aspec- 
tele sale de norme civile, considerând căsătoria religioasă doar un act de cult 
fără nici o relevanţă în legislaţia civilà?. 

Pe de altă parte, Biserica continuă să considere ca fiind valabilă numai că- 
sătoria realizată în baza legii ecleziastice specifice tuturor credincioşilor. O 
dată cu trecerea timpului, prin acorduri, înțelegeri între Sfântul Scaun si dife- 
ritele state, căsătoria canonică va începe să aibă relevanţă juridică şi în ambi- 
entul civil. Acest lucru însă nu poate fi pus în discuţie cât priveşte doar căsăto- 
ria civilă. Biserica, de fapt, trebuie să rămână fidelă misiunii încredințate ei, în 
baza căreia prevalează principiul că legătura de căsătorie dintre botezați, ridi- 
cată la demnitatea de sacrament de Cristos, reprezintă o realitate spirituală la 
care ea nu poate să renunţe“. 


2 Cf. P. Moneta, „Il matrimonio...”, 167. 

° Cf. F. SALERNO, „La dignità sacramentale del matrimonio nella storia della Chiesa’, in 
Monitor eccleziasticus, XXVIII, 1993, 41. 

* Cf. F. SALERNO, „La dignità sacramentale..., 44-46. 

5 Cf. J. HENDRIX, „Battesimo, fede e sacramentalita del matrimonio”, in Ius Ecclesiae, VIII, 
1996, 669-771. 

6 Cf. P. MONETA, „Il matrimonio...”, 171. 
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Papa Leon al XIII-lea afirmă in Enciclica Arcanum divinae sapientiae, in 
favoarea jurisdictiei pe care Biserica o exercită asupra sacramentului Căsăto- 
riei, următoarele: „De aceea, fiind căsătoria prin natura sa o realitate întru 
totul sacră, este drept ca ea să fie organizată şi moderată nu de puterea princi- 
pilor, ci de autoritatea divină a Bisericii”. Aceste idei au fost preluate si pre- 
zentate la nivel strict juridic in Codex Iuris Canonici din 1917. Aici găsim afir- 
mată competenţa civilă asupra căsătoriei numai în ordinea efectelor strict ci- 
vile, susținând competenţa ecleziastică în cazurile căsătoriei „printr-un drept 
propriu şi exclusiv”*. 

Papa Pius al XI-lea va susţine şi confirma jurisdicţia Bisericii asupra sacra- 
mentului căsătoriei combătând efectele laiciste ale timpului, care negau chiar 
şi efectele benefice existente în cadrul sacramentului căsătoriei. Întrucât sa- 
cramentalitatea este acel bine care precede celelalte beneficii esenţiale ale că- 
sătoriei, ei i se recunoaște o mare relevanţă, întrucât 


însăşi căsătoriei naturale îi este inerent ceva sacru şi religios, însă nu ca fiind o 
adăugire, ci acel sacru care face parte din însăşi natura ființei umane, nu primit, ci 
aparținând însăși naturii. Sensul sacru al căsătoriei, care este intim legat de aspec- 
tele religioase şi de ordinea lucrurilor sacre, derivă atât din originea sa divină, cât 
şi din finalitatea sa - procrearea şi educaţia religioasă (îndrumarea spre 
Dumnezeu). 


O dată cu apariţia Codului de Drept Canonic din 1983, se trece de la o vi- 
ziune generală, in care au relevanţă toți creştinii botezați care sunt supuşi legii 
canonice, la cea a creştinilor botezați numai în Biserica Catolică sau primiţi în 
ea", În acest sens, normativa ecleziastică reglementează numai căsătoria cato- 
licilor, căsătorie care este supusă atât dreptului divin, cât şi dreptului canonic. 


2. Căsătoria — de la Conciliul al II-lea din Vatican la CIC din 1983 
2.1. Conciliul al II-lea din Vatican 


În perioada premergătoare Conciliului al II-lea din Vatican, Biserica a dez- 
voltat analiza sa asupra sacramentului căsătoriei în baza a două criterii: primul 


7 LEON AL XIII-LEA, scrisoarea enciclică Arcanum divinae sapientiae, 10.02.1980, în Matri- 
monio e famiglia nel magistero della Chiesa, Milano 1986, 160-161; ASS 12 (1879-1880) 388-394. 

8 Cf. Can. 1960 al CIC 1917. 

” Prus AL XI-LEA, scrisoarea enciclică Casti Connubii, 31.12.1930, in Matrimonio e familia 
nel magistero della Chiesa, Milano, 1986, 135 ; AAS 22 (1930), 571-573. 

1° Cf. can. 11 în CIC 1983. 
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ar fi acela care are ca punct de referință noţiunea in fieri. Această abordare 
prezintă căsătoria dintr-o perspectivă contractualistă, care este dominată de 
concepţia contractuală si care îşi găseşte fundamentul în consens. Cealaltă 
abordare, in facto esse, prezintă căsătoria ca o instituţie acordând mai mare 
atenţie naturii şi finalitatii sale. Găsim, aşadar, aici o viziune pur juridică. 

Noile situații sociale si pastorale le cer părinţilor conciliari să elaboreze o 
doctrină în care să aibă in vedere, în mod special, noțiuni ca iubire conjugală 
şi sacrament ca instrumente de sfințire inserate în orizontul unei vieţi de cre- 
dinta personală şi comunitară în Biserică. 

Chiar dacă nu reuşeşte să o facă într-un mod unitar, învățătura Conciliului 
asupra căsătoriei reuşeşte să ofere o serie de principii fundamentale inovative, 
care vor reprezenta un punct de referință pentru viitoarele analize’’. 

Conciliul adoptă o concepţie asupra căsătoriei într-un mod personalist, in- 
sistând asupra relaţiei interpersonale dintre soți şi asupra rolului fundamental 
al iubirii. Caracteristicile fundamentale ale acestui sacrament apar pe deplin 
în această nouă perspectivă, căsătoria fiind semn al unirii lui Cristos cu Bise- 
rica sa”. Căsătoria creştină este, așadar, unirea a două realităţi: cea umană si 
cea divină, în care iubirea dintre soți se inserează în iubirea care îl uneşte pe 
Cristos cu Biserica sa!?. Constituţia apostolică Gaudium et spes vorbeşte des- 
pre căsătorie în aceşti termeni: „Autentica iubire conjugală este asumată în 
iubirea dumnezeiască şi este îmbogăţită de puterea răscumpărătoare a lui 
Cristos şi de acţiunea mântuitoare a Bisericii, pentru ca soţii să fie realmente 
duşi la Dumnezeu, să fie ajutați şi încurajați în misiunea lor sublimă de tată si 
mam”, Conciliul nu cere drept condiţie juridică pentru realizarea legaman- 
tului existența iubirii, însă, ori de câte ori vorbeşte despre legământ, despre 
sacrament, îl leagă de existența iubirii: 


Familia creştină, fiind născută din căsătorie, care este imagine şi împărtăşire a le- 
gământului de iubire dintre Cristos şi Biserică, va face vizibilă tuturor prezenţa vie 
a Mântuitorului în lume şi natura autentică a Bisericii, atât prin iubirea, rodnicia 
generoasă, unirea şi fidelitatea soților, cât şi prin colaborarea plină de dragoste 
dintre toți membrii ei”. 


™ De văzut documentele conciliare: Gaudium et spes 12, 46-52; Sacrosanctum concilium 
59, 77; Lumen gentium 7, 11, 34, 35, 41; Apostolicam actuositatem 11. 

12 Cf. J.B. SEQUEIRA, Toute mariage entre baptisés est-il nécessairement sacramentel?, Cerf 
1985, 518. 

13 Cf. P. MONETA, „Il matrimonio...”, 1992, 180. 

14 Gaudium et spes, nr. 48. 

'5 Gaudium et spes, nr.48. 
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In acelaşi timp, în dezbaterile conciliare se acordă o atenție deosebită as- 
pectului credinţei celor care se pregătesc să încheie legământul căsătoriei în 
vederea legăturii de iubire care este între ei cu iubirea lui Cristos. În acest sens, 
unirea conjugală se inserează adânc în opera de mântuire si iubirea lui Cristos 
devine izvor al misiunii pe care soții trebuie să o împlinească. 

Trecerea de la acea viziune care are în centru pactul, dintr-o perspectivă 
strict juridică, specifică perioadei preconciliare, la o viziune personalistă com- 
porta o schimbare si de ordin tehnic. Termenul biblic foedus (legământ, alianță), 
care realizează trecerea de la o viziune la alta, este cel care a fost utilizat de mai 
multe ori în documentul Gaudium et spes, având diferite semnificaţii. În acest 
mod, se depăşeşte acea viziune contractuală şi sinalagmatică în care are o mai 
mare relevanţă în realizarea căsătoriei schimbul unor anumite drepturi şi obli- 
gatii, viziune specifică Codului de Drept Canonic din 1917, şi se trece la o vi- 
ziune mult mai amplă, strâns legată de o viață intimă de comuniune şi de iu- 
bire. Este prezentată această nouă viziune asupra naturii căsătoriei, conside- 
rând-o, mai ales, ca o realitate comună întregii naturi umane. Este prezentată, 
aşadar, ca o instituţie socială. Nu este văzută ca o instituţie creată de societate, 
ci înfăptuită în vederea realizării societăţii şi inserată în ea printr-un act per- 
sonal al soţilor şi confirmat de legea divină. Căsătoria, avându-l, aşadar, ca 
întemeietor pe Dumnezeu, şi deci şi legile sale, presupune respect şi necesita- 
tea de a nu pune obstacole din partea societăţii civile’®. 

Din tot ceea ce am afirmat în precedenta, căsătoria, drept comuniune de 
viaţă şi de iubire, este în mod natural sacră, întrucât este formată dintr-o uni- 
une vitală a unui cuplu, este întemeiată de Creator şi are legile sale divine 
proprii, legi care o confirmă ca instituţie. În afara cauzalitatii şi a elementelor 
constitutive ale căsătoriei, sacramentalitatea se găseşte între finalitatile proprii 
ale acesteia. Cauzalitatea si scopul se reflectă în misiunea pe care o au soţii de 
a realiza împlinirea personală si sfintenia reciprocă, împreună cu obligaţiile 
fata de copii şi fata de întreaga lume, lume in care trebuie să fie martori ai lui 
Cristos printr-o trăire exemplară a sacramentului căsătoriei”. 

Sintetizând viziunea Conciliului, putem afirma: 

a) Sacramentul Căsătoriei este prezentat într-o prospectivă personalistă şi 
dinamică, fondat pe legământul dintre soţi într-un ambient de iubire si de re- 
ciprocitate. Prin intermediul credinţei, iubirea conjugală va putea transcende 


16 Cf. J.B. SEQUEIRA, Tout mariage entre baptisés est-il nécessairement sacramentel?, 520-521. 
17 Cf. J.B. SEQUEIRA, Tout mariage entre baptisés est-il nécessairement sacramentel?, 524-525. 
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realitatea pur umana a unirii si va face din soti cooperatori ai Domnului si 
martori ai comuniunii sale de iubire. 

b) Casatoria, in acest fel, devine sacrament atunci cand sotii il intalnesc pe 
Dumnezeu in ea şi acceptă acţiunea sa mantuitoare. Conciliul nu mai vorbeşte 
despre sacramentalitate ca realitate paralelă iubirii conjugale, nici ca fiind ceva 
care se adaugă realităţii contractuale. Va fi văzută ca o alianță conjugală care a 
fost asumată de legătura Cristos-Biserica, prin intermediul credinței celor doi’®. 

c) Valoarea căsătoriei naturale rămâne nealterată de aspectul sacramental. 
Realitatile umane si terestre nu sunt diminuate de caracterul sacramental. 
Dimpotrivă, aceste realități umane, prin sacramentalitate, sunt binecuvântate 
si consacrate”. 

d) Desi conciliul oferà o noua viziune asupra casatoriei, Pàrintii Conciliari 
au avut în atentie si realitatea juridica a casatoriei, adicà legamantul. Totusi, 
s-au abtinut sà dea declaratii definitive asupra temei inseparabilitàtii dintre 
contract (legământ) si sacrament în căsătoria dintre creştini, în baza princi- 
piului de a nu se pronunţa asupra temelor încă deschise dezbaterii din punct 
de vedere teologic”. 


2.2. Indicatiile Comisiei Teologice Internationale din 1977 


Învățătura transmisă de Conciliul al II-lea din Vatican asupra căsătoriei şi 
a familiei, chiar dacă nu este prezentată într-un document unitar, ci în diferite 
analize, conduce la o reînnoire teologică, doctrinală şi pastorală. Noutăţile re- 
găsite produc multe contestaţii în perioada postconciliară, în numele seculari- 
zării, al unei critici a religiozitatii populare, judecată ca punând accentul prea 
mult pe sacramentalitate. În această atmosferă, Comisia Teologică Internatio- 
nală şi-a concentrat atenţia asupra necesităţii de a reflecta într-un mod critic 
şi constructiv asupra acestei tematici, ajungând la elaborarea unor definiţii 
exacte privitoare la căsătorie?!. Această munca va fi redactată si prezentată în 
16 teze cristologice asupra sacramentului căsătoriei şi în unele propoziţii asu- 
pra doctrinei căsătoriei creştine, propoziţii ce analizează instituția, sacramen- 


18 Cf. A. SILVESTRELLI, „Matrimonio, fede e sacramento”, in Sacramentalita e validità del 
matrimonio nella giurisprudenza del Tribunale della Rota Romana, Città del Vaticano, 1995, 
119-127. 

!° Cf. G. DE Paott, „Mancanza di fede e consenso matrimoniale” în Matrimonio, fede, e 
sacramento, Padova, 1988, 19. 

2° Cf. G. DE PAOLI, „Mancanza di fede...” , 18-19. 

21 Cf. COMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, „Proposizioni sulla dottrina del ma- 
trimonio cristiano’ în Il Regno-documenti, 17/1978, 393. 
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talitatea, creatia, mantuirea si indisolubilitatea. Aceasta analiza este preponderent 
doctrinala, însă, într-o perspectivă mai amplă, reprezintă fundamentul pentru 
o analiză viitoare atât la nivel pastoral, cât şi juridic”. 

Aducem aici unele pasaje pe care le considerăm esenţiale pentru a sintetiza 
într-un mod clar doctrina Comisiei Teologice Internaționale asupra argumen- 
tului care ne interesează. 

În teza cu numărul 7 găsim afirmaţiile cu privire la reciproca legătură între 
sacramentalitate şi credinţă, în care prima găseşte autenticitatea sa în credință. 


Întrucât cei botezați fac parte într-un mod vizibil din trupul lui Cristos, care este 
Biserica, Cristos atrage spre el iubirea lor conjugală pentru a le comunica adevărul 
uman, de care, fara El, această iubire ar fi privată. Sacramentalitatea căsătoriei 
creştine devine, în acest fel, o evidenţă pentru credință”. 


Apoi, în una dintre propozițiile următoare găsim: 

... sacramentul Căsătoriei oferă harul ca toate celelalte sacramente. Izvorul ultim 
al acestui har este legătura cu opera realizată de Isus Cristos, şi nu numai simpla 
credinţă a celor doi subiecţi care primesc sacramentul. Totuşi, acest lucru nu face 
ca în sacramentul căsătoriei harul să fie oferit în afara credinţei sau în lipsa credin- 


tei. Reiese de aici, în baza principiilor clasice, că credinţa este presupusă drept 
„cauză dispozitivă” în vederea rodniciei sacramentului?. 


De aceea, credința, în vederea realizării legământului matrimonial cu va- 
loare sacramentală, nu ocupă locul central, însă are un rol al său bine determi- 
nat, întrucât, împreună cu acțiunea lui Cristos, care este izvorul ultim al haru- 
lui sacramental, devine o cauză dispozitivă pentru adevăratele roade ale sacra- 
mentului. Cu alte cuvinte, lipsa credinţei ar putea fi un obstacol în realizarea 
obligațiilor derivate din legământul matrimonial, însă nu este un obstacol în 
asumarea acestor obligații. Absența credinţei poate împiedica primirea rodnică 
a sacramentului, adică fructuozitatea harului sacramental al căsătoriei in facto 
esse, însă nu poate împiedica primirea sacramentului în momentul legămân- 
tului, al căsătoriei in fieri”. 


22 Cf. G. MARTELET, „Sedici tesi cristologiche sul matrimonio” în Il Regno-documenti, 
17/1978, 389-390. 

* Cf. G. MARTELET, „Sedici tesi cristologiche.. ?, 391. 

24 Cf. COMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, „Proposizioni sulla dottrina... 396; 
EV 6 (1977) 492. 

? Cf. C. BURKE, „La sacramentalità del matrimonio: riflesioni teologiche” în Apolinaris, 
LXVI, 1993, 331. 
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Un alt punct asupra caruia Comisia isi indreapta atentia este acela al relatiei 
dintre legământ si sacrament văzut (analizat) in lumina sacramentului Bote- 
zului. 


Actul prin care se realizeaza legatura conjugala, deseori numit contract (lega- 
mânt), care devine realitate sacramentală atunci când este vorba despre soții cres- 
tini, nu se realizează (nu este conceput) ca un simplu efect juridic al Botezului; (...) 
legătura conjugală omenească nu devine sacrament doar în baza statutului juridic 
care este eficace prin sine, independent de orice liberă adeziune dată Botezului. 
Devine însă în virtutea caracterului creştin care comportă în esenţa sa obligația 
reciprocă si care mai mult permite să stabilească in ce mod (în ce sens) soții înşişi 
sunt ministri ai sacramentului”. 


Botezul, desi considerat ca semn juridic prin care se apartine Bisericii, nu 
produce prin sine deplina apartenentà la corpul lui Cristos. În acest sens, Bo- 
tezul este considerat ca dar si ca realitate care trebuie sà fie completatà în pro- 
funda sa semnificatie prin intermediul celorlalte sacramente. De aici, consti- 
entizarea cà apartenenta la Biserica lui Cristos se realizeazà în diferite etape 
(nivele si grade). De aceea, este necesarà o atitudine interioara (de credintà) a 
fiecărei persoane, în cazul nostru, a celor care realizează legământul. In afara 
statutului juridic de creştin pe care ei îl posedă prin intermediul Botezului, 
este cerută şi o implicare publică reciprocă manifestată prin intermediul ace- 
lui „da? care reprezintă începutul alianței conjugale ce se va realiza într-un 
mod deplin prin acţiunea mântuitoare (sfintitoare) a lui Cristos”. 

Alte propoziţii ale Comisiei Teologice Internaţionale îi pun în discuţie pe 
creştinii care au conştiinţa deformată fie din cauza ignoranței, fie din cauza 
erorii invincibile: 

Ar fi, aşadar, o contrarietate a spune că unii creştini, botezați în Biserica Catolică, 

ar putea într-adevăr şi in mod real să facă un pas înapoi multumindu-se cu un 

statut de căsătorit, însă nesacramental. Nu putem totuşi exclude existenţa acelor 
cazuri de creştini a căror conştiinţă să fie deformată fie de ignoranță, fie de eroare 
invincibilă. Ei ajung să creadă într-un mod sincer că pot realiza un adevărat legă- 
mânt matrimonial excluzând sacramentul (sacramentalitatea). În această situaţie, 
ei nu sunt în gradul de a realiza o căsătorie sacramentală validă, întrucât neagă 
credinţa şi nu au intenţia de a face ceea ce face Biserica. Pe de altă parte, dreptul 
natural de a putea realiza legământul matrimonial nu poate fi împiedicat. Sunt, 


26 Cf. G. MARTELET, „Sedici tesi cristologiche...” , 398. 

27 Cf. A. SILVESTRELLI, „Matrimonio fede e sacramento” in Sacramentalită e valita del 
matrimonio nella giurisprudenza del Tribunale della Rota Romana, Cittă del Vaticano, 1995, 
130-135. 
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aşadar, în gradul de a se oferi si de a se accepta într-un mod reciproc ca sot şi soţie 
în baza intenţiei lor de a încheia un act irevocabil. Acest dar reciproc şi irevocabil 
dă naştere unui raport psihologic între cei doi, care se diferențiază prin însăşi 
structura sa internă de orice fel de relaţie, pur şi simplu, trecătoare. Cu toate aces- 
tea, această relație nu poate în nici un fel să fie recunoscută de Biserică drept o 
legătură conjugală nesacramentală%. 


2.3. Enciclica Familiaris Consortio 


Dubla modalitate de a privi sacramentalitatea căsătoriei ca semn al miste- 
rului unirii lui Cristos cu Biserica sa este un mesaj al mântuirii care este oferit 
de harul lui Cristos, este o conotaţie frecvent întâlnită în Magisteriul biseri- 
cesc. Sacramentalitatea Căsătoriei este văzută în acest sens de Magisteriul bi- 
sericesc ca o entitate care îşi găseşte deplina manifestare în aceste două profi- 
luri ale aceluiași institut matrimonial care tine de statutul personal al soţilor şi 
de mareata lor misiune. Sinodul episcopilor din 1980 analizează căsătoria pri- 
vind-o din aceeaşi perspectivă, orientându-se însă în mod particular spre as- 
pectele pastorale, încercând să vadă în ce mod această complexă instituţie a 
căsătoriei corespunde realitatilor actuale, în ce mod doctrina despre căsătorie, 
aşa cum o prezintă conciliul si documentele succesive conciliului, se reflectă 
în societatea actuală. Primește, în acest sens, o mare atenţie în dezbaterile si- 
nodale statutul şi modalitatea în care primesc si trăiesc căsătoria cei botezați, 
însă lipsiţi de credinţă. De aceea, se va aprofunda într-o primă fază realitatea 
doctrinală cum că unirea conjugală între botezați este întotdeauna un sacra- 
ment. Pentru a vedea dacă această afirmaţie poate fi atribuită şi celor care, 
pierzând credinţa sau îndepărtându-se de credinţă, cer să fie primiţi în Biserică 
pentru a primi sacramentul Căsătoriei, căutând să vadă consecințele pe care 
acesta le comportă la nivel juridic şi pastoral. 


Fenomenul descreştinării şi al insuficientei evanghelizări a făcut ca numărul celor 
botezați care trăiesc la limita credinţei sau au pierdut-o să fie din ce în ce mai mare 
şi, găsindu-se în fata momentului hotărârii de a se căsători, cer căsătoria religioasă. 
Acest aspect dă naştere unei aprofundări în ceea ce priveşte studiul teologic şi ju- 
ridic privitor la relaţia sacrament si credință în caracteristicile sale de inseparabi- 
litate dintre contract (pact) si sacrament”. 


28 Cf. COMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, „Proposizioni sulla dottrina del ma- 
trimonio cristiano’, 3.5, in I] Regno-documenti, 17/1978, 398; EV 6 (1977) 498. 

2° J, TOMKO, „La familia cristiana: questiones ante el Sinodo de Obispos de 1980”, in Ques- 
tiones fundamentales sobre matrimonio e familia, Pamplona 1980, 78. 


80 DIALOG TEOLOGIC 23 (2009) 


In aceasta prospectivă, Părinţii Sinodali notează unele diferențieri, diver- 
gente cât priveşte valoarea credinţei, referindu-se atât la punctul de plecare, 
cât şi la cel de sosire. După unii dintre ei, credinţa este o condiţie indispensa- 
bilă pentru valabilitate, cerându-se în acest sens depășirea teoriei identității 
între contract si sacrament. Alţii însă urmează o teorie moderată, care este si 
aceea a doctrinei tradiționale a Magisteriului, în care, plecând de la nonsepa- 
rarea dintre pactul conjugal şi celebrarea sacramentală, credinţa este conside- 
rată ca fiind element constitutiv, fără însă a fi o cerinţă esenţială a priori, fără 
însă să atingă în mod negativ intenţia celor ce se căsătoresc şi actul lor de vo- 
ință”. Ideea fundamentală este aceea a unei viziuni profund sacramentale asu- 
pra căsătoriei, care constă în mod esenţial într-un consens personal irevocabil, 
care face, aşadar, ca între două persoane botezate să nu poată exista o adevă- 
rată căsătorie, dacă nu cea sacramentală formată pe legământ, pe consens”. 

Ca rod si încoronare a Sinodului, un an mai târziu, va fi emanată Exortatia 
Apostolică Familiaris Consortio, un document cu caracter pastoral, care, fără 
îndoială, recheamă principii doctrinare cărora caută să le ofere o mai mare 
eficacitate şi pastoratie de actualitate. Papa reia problemele pe care Sinodul 
le-a pus în discuţie, încercând să ofere soluţii si să fie clar şi concret în soluti- 
onarea acestor aspecte ale căsătoriei. „În celebrarea sacramentului Căsătoriei 
se va acorda o atenţie cu totul specială dispozitiei morale şi spirituale a logod- 
nicilor, în special credinței lor”. 

Tema pe care noi o avem spre dezbatere a fost tratată de Sfântul Părinte, în 
mod special, în numărul 68 al exortatiei susamintite. Începe prin a prezenta o 
particularitate a Căsătoriei, şi anume aceea 


de a fi sacramentul unei realități deja existente în economia creaţiei, de a fi același 
pact conjugal instituit de Creator la început. Așadar, hotărârea bărbatului si a fe- 
meii de a se căsători urmând acest proiect divin, adică hotărârea de a se implica 
într-un legământ conjugal irevocabil pentru toată viata lor, într-o iubire indisolu- 
bilă şi o fidelitate fără condiţii, implică în mod real, chiar dacă nu într-un mod pe 
deplin conştient, o atitudine de profundă ascultare fata de voinţa lui Dumnezeu, 
care nu se poate împlini în lipsa harului său”. 


°° Cf. T. RINCÓN PEREZ, „Fe personal y conclusion del pacto conyugal” în Ius Canonicum, 
XXIII, 1983, 204. 

%1 Cf. T. RINCÓN PEREZ, „Fe personal y conclusion...” 210. 

*2 IOAN PAUL AL II-LEA, Exortatia Apostolică Familiaris Consortio, nr. 68. 

33 IOAN PAUL AL II-LEA, Exortatia Apostolică Familiaris Consortio, nr. 68. 


CREDINTA IN SACRAMENTUL CASATORIEI 81 


În acest mod, Papa afirmă şi susține sacralitatea drept caracteristică deose- 
bită pe care căsătoria a avut-o dintotdeauna, întrucât l-a avut ca autor pe 
Dumnezeu însuşi. De aceea, elementele care constituie, care dau naştere legă- 
turii naturale sunt aceleași ca si cele care dau naştere sacramentului. Lipseste 
doar referința la Cristos şi la Biserica sa. De aceea, putem afirma că se realizea- 
ză o adevărată căsătorie chiar si între cei nebotezati, însă acea căsătorie nu este 
sacrament. Cine vrea să realizeze căsătoria asa cum o doreşte Creatorul pune 
în act o acţiune sacră și se inserează în proiectul divin. Pentru cel botezat, apoi, 
care este imagine a lui Dumnezeu, unirea cu Cristos transformă şi perfectio- 
nează unirea matrimonială”. Asa cum a făcut-o şi Comisia Teologică Interna- 
tionala, şi Papa dă o valoare radicală intenţiei logodnicilor. De aceea, ne vom 
găsi deseori in fata expresiei „corectitudinea intenţiei”. Aceasta va trebui să 
depăşească toate motivațiile şi criteriile sociale pe care logodnicii le-ar putea 
avea. Primirea şi colaborarea cu proiectul divin în toate caracteristicile sale 
corespund într-un mod cel putin implicit la ceea ce Biserica intenționează sa 
facă atunci când celebrează sacramentul căsătoriei“. 

Dimensiunea sacramentală a căsătoriei se găseşte pe un plan diferit de cel 
al elementelor prin care logodnicii se oferă într-un mod reciproc unul celui- 
lalt. De aceea, dacă dăruirea reciprocă este autentică, având intenţia dreaptă 
de a realiza căsătoria, între botezați se realizează şi sacramentul, chiar daca 
logodnicii nu au puterea de a hotàrî asupra semnificației supranaturale a dà- 
ruirii lor. În același timp, simpla atitudine de a nu voi dimensiunea sacramen- 
tala nu are eficacitate daca nu este eliminată si dăruirea însăşi, adică dreapta 
intenţie de a se căsători“. 

În acelaşi număr al exortatiei se aminteşte si situaţia celor care sunt „într- 
un mod imperfect dispuşi să celebreze Căsătoria”. Totala lipsă a credinţei in- 
fluenteaza valabilitatea Căsătoriei numai dacă această lipsă conduce logodni- 
cii la „a refuza într-un mod explicit şi formal ceea ce Biserica are intenţia de a 
face”. Lipsa credinţei poate avea într-un mod indirect influență asupra pac- 
tului conjugal, însă nu poate atinge in mod direct consensul logodnicilor*. În 


34 Cf. G. DE PAOLI, „Fede e sacramento del matrimonio”, în Matrimonio fede e sacramento, 
Padova, 1988, 27-28. 

35 Cf. G. DE PAOLI, „Fede e sacramento del matrimonio...”, 28. 

3 Cf. MONTSERAT Gas I. AIXENDRI, „Essenza del matrimonio cristiano e rifiuto della 
dignită sacramentale. Riflessioni alla luce del recente discorso del Papa alla Rota”, in Ius Eccle- 
siae, XIII, 2001, 138-139. 

37 IOAN PAUL AL II-LEA, Exortatia apostolica Familiaris Consortio, nr. 68. 


38 C. BURKE, „La sacramentalita del matrimonio...”, 327-328. 
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acest caz, lipsa credintei nu este cauza directa care impiedica, ci poate ramane 
doar un punct de plecare. Cauza directă fiind chiar voinţa logodnicilor, care, 
într-un mod explicit şi formal, nu acceptă Căsătoria sacramentală”. În fata 
întrebării dacă pot fi primite, în vederea celebrării Căsătoriei, persoanele care 
sunt într-un mod imperfect dispuse să o realizeze, răspunsul Papei este foarte 
clar, susținând obligaţia păstorilor de a conferi şi a încuraja primirea sacra- 
mentului Căsătoriei şi să îi ajute să redescopere, să hrănească şi să maturizeze 
credința celor care se căsătoresc“. 


2.4. Codul de drept canonic din 1983 


Directivele pastorale ale exortatiei apostolice Familiaris Consortio sunt va- 
lorificate şi capătă o mai mare aplicabilitate si prin propoziţiile cu privire la 
căsătorie formulate în Codul de Drept Canonic din 1983. De fapt, chiar în 
dispoziţia generală care se află la deschiderea titlului despre căsătorie, canonul 
1055, găsim prezentată în mod sumar întreaga doctrină sacramentală care îşi 
găseşte izvorul principal în constituţia pastorală a Conciliului al II-lea din Va- 
tican, Gaudium et spes, la numărul 48. În documentul conciliar citim: 


Comuniunea intimă de viaţă şi de iubire conjugală, întemeiată de Creator şi înzes- 
trata de El cu legi proprii, se întemeiază pe legământul dintre soţi sau, altfel spus, 
pe consimțământul lor personal irevocabil. Astfel, din actul uman, prin care soţii 
se dăruiesc si se primesc unul pe altul, se naște, chiar si în fata societăţii, o institu- 
tie stabilă din orânduire divină; această legătură sfântă, care are în vedere atât bi- 
nele soţilor si al copiilor, cât si pe cel al societăţii, nu depinde de bunul-plac al 
omului. Căci Dumnezeu însuși este Autorul căsătoriei, pe care a înzestrat-o cu 
multiple valori si scopuri: toate sunt de cea mai mare importanţă pentru continu- 
itatea neamului omenesc, pentru progresul personal şi mântuirea veşnică a fiecă- 
rui membru al familiei, pentru demnitatea, stabilitatea, pacea şi prosperitatea fa- 
miliei şi a întregii societăți umane. Iar prin însăşi natura lor, instituția Căsătoriei 
şi iubirea conjugală sunt orânduite în vederea procreării şi educării copiilor şi prin 
aceasta îşi află încoronarea“. 


Canonul 1055 va sintetiza ideile din Gaudium et spes afirmând: 


Legământul matrimonial, prin care un bărbat şi o femeie stabilesc între ei o comu- 
nitate a întregii vieți, rânduit prin caracterul său natural spre binele soţilor şi spre 


?° Cf. T. RINCÓN PEREZ, „Fe personal y conclusion del pacto conyugal” în Ius Canonicum, 
XXIII, 1983, 210. 

*° IOAN PAUL AL II-LEA, Exortatia Apostolică Familiaris Consortio, nr. 68. 

“ Gaudium et spes, nr. 48. 
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nasterea si educarea copiilor, a fost ridicat de Cristos Domnul, intre cei botezati, 
la demnitatea de sacrament”. 


Fundamental în textele amintite este termenul foedus tradus prin „legă- 
mant”. Folosind acest termen cu profunde rădăcini biblice şi bogat în semnifi- 
catii, făcând referință la alianţa între Dumnezeu si Israel şi între Cristos şi Bi- 
serică, este semnalată astfel depăşirea vechii concepţii despre căsătorie privită 
ca un contract între persoanele care se leagă prin acest sacrament, poziţie ce a 
fost prezentă în modul în care prezenta căsătoria Codul de Drept Canonic din 
1917. Chiar dacă nu a dispărut definitiv din noile norme canonice, termenul 
„contract” (matrimonial) este utilizat, în special, pentru a desemna aspectul 
strict juridic al complexei realități matrimoniale. Asa cum „între botezați nu 
poate să existe un contract matrimonial valid care să nu fie, în acelaşi timp, şi 
sacrament”*, termenul „contract”, desi folosit putin, din motive ecumenice, 
este utilizat ca echivalent pentru „pact”, semnificând actul juridic prin care se 
realizează căsătoria“. 

Dacă termenul foedus trimite la momentul genetic al căsătoriei, accentu- 
and astfel responsabilitatile şi obligaţiile pe care şi le iau cei care se căsătoresc, 
cealaltă noţiune, intima comunitas vitae et amoris, prezentă în documentul 
conciliar, trimite la acel raport ce se instaurează între cei căsătoriți, raport spe- 
cific acestei stări de viata, care are în centru comuniunea si iubirea. Pentru a 
specifica aceste două situaţii, tradiţia canonistică vorbeşte despre căsătoria in 
fieri şi căsătoria in facto esse, indicând actul prin care ia naştere căsătoria şi 
noua stare de viata care implică îndatoririle asumate prin acest act al voinţei. 

Canonul 1055 nu a preluat ad literam noţiunea prezentă în Gaudium et 
spes, 48, intima comunitas vitae et amoris, noţiune care luminează, în special, 
aspectul iubirii conjugale, considerând că nu este întru totul indicat să apară 
într-un text juridic un asemenea termen. De aceea, se va limita să pună in lu- 
mină comuniunea de viaţă ce ia naştere (consortium totius vitae). Totuşi, nu 
trebuie neglijat faptul că iubirea conjugală constituie, in viata de căsătorie, 
realitatea esenţială, realitate asupra căreia Conciliul insistă şi o propune ca 
noutate în definirea fundamentului noii stări de viata, aceasta fiind una dintre 


* Can. 1055 § Idin CIC 1983. 

4 Can.1055 § 2. 

44 U, NAVARRETE, „Il matrimonio: patto naturale e realtà sacramentale”, în AA.VV., Matri- 
monio e disciplina ecclesiastica, Milano, 1996, 11. 

45 Cf. P. MONETA, “Il matrimonio...”, 177-178. 
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contribuțiile semnificative aduse de Conciliul al II-lea din Vatican la doctrina 
despre Căsătorie. 

Paragraful doi al canonului 1055 scoate în evidenţă aspectul sacramental 
care, pentru cei botezați, coexistă cu aspectul contractual în mod implicit. În 
acest caz nu mai este utilizat, ca în paragraful precedent, termenul foedus ci 
contractus, pentru a indica aspectul specific juridic al căsătoriei, care împreună 
cu aspectul sacramental constituie una si aceeași realitate. De aceea, realizarea 
unui „contract” valid între botezați comportă în mod automat si sacramentul, si 
în cazul în care este exclusă realitatea sacramentală şi contractul este invalid“. 

Faptul că între ele aceste două caracteristici, sacramentală si contractuală, 
se condiționează reciproc dă naştere la o serie de efecte, atât la nivel teologic, 
cât şi la nivel juridic, efecte care sunt prezentate şi dezbătute în diferite canoane: 
competenţa exclusivă a Bisericii cu privire la căsătoria catolicilor, rămânând 
de competenţa statului doar efectele civile‘; existența şi obligativitatea formei 
canonice“, eventuala excludere a sacramentalitatii, comportând in mod im- 
plicit şi excluderea contractului, făcând ca respectivul legământ sa fie nul”. 

În cazul în care Conciliul vede sacramentalitatea căsătoriei în termeni de 
alianță conjugala, iubire, comuniune de viata, întâlnirea dintre soţii creştini si 
Dumnezeu, Codul de Drept Canonic ajunge să identifice şi să facă un tot uni- 
tar din aspectul sacramental si actul juridic, punctual, static“. În acest sens, in 
analizarea validității consimtamantului matrimonial trebuie sà se aibă în ve- 
dere o anumită percepţie minimă asupra a tot ceea ce comportă căsătoria, aşa 
cum prevede canonul 1096, în sensul de a nu ignora că sacramentul Căsători- 
ei este „o permanentă comunitate de viata între un bărbat şi o femeie, randui- 
tă pentru procreare, printr-o anumită cooperare de ordin sexual”, a nu ex- 
clude elementele care aparțin în mod indispensabil, esenţial acestei realități şi 
intenţia de a se căsători, de a încheia o adevărată căsătorie, intenţie care conţine 
în mod implicit şi sacramentalitatea, aspect care, dacă nu este exclus în mod 
expres, este presupus, asa cum prevede canonul 1101 $ 2%. 


“© Cf. J. B. SEQUEIRA, „Tout mariage entre baptisés..., 571. 

4 Cf. can. 1059 în CIC 1983. 

“8 Cf. can. 1117 în CIC 1983. 

* Cf. can. 1099 in CIC 1983. 

5° Cf. G. DE PAOLI, „Fede e sacramento...” 29-30. 

51 Can. 1096 $ 1, în CIC 1983. 

°? Can. 1101 $ 1. Consimţământul intern al voinţei se presupune cà este conform cu cuvinte- 
le sau semnele folosite în celebrarea căsătoriei. $ 2. Totuși, dacă una sau ambele parti exclud 
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Referindu-se la semnificatia pe care credinta ar putea-o avea in realizarea 
legamantului matrimonial, Codul, in canonul 1055 § 2, afirma ca sacramentul 
Botezului face ca pactul dintre cei doi sa fie in mod esential si sacrament. Co- 
dul de Drept Canonic presupune existenta credintei in toti cei botezati, intru- 
cat, daca nu ar fi fost asa, nu ar fi dispus un principiu care sa fie valabil pentru 
toţi cei botezați, inclusiv pentru cei care nu aparțin confesiunii catolice, cât si 
pentru cei care, desi botezați, nu iau in calcul valoarea sacramentala a Căsăto- 
riei. Chiar şi cei care au abandonat Biserica cu un act formal, întrucât sunt 
botezați, chiar dacă au o credinţă doar în mod implicit conținută în minima 
intenţie de a se căsători, pot realiza o adevărată Căsătorie sacramentalà”. Ra- 
tiunea acestei situaţii constă în faptul că, în cazul celor care au abandonat in 
mod notoriu credinţa cu act formal, situaţia trebuie să fie supusă hotărârii 
episcopului în vederea realizării, în mod atât valid, cât şi licit, a sacramentului 
Căsătoriei””. 

În acelaşi timp, Codul are în vedere şi eficacitatea sacramentului Căsătoriei 
pentru catolici. În vederea eficacitatii este prescrisà o pregătire temeinică”. 
Această pregătire este concepută ca fiind acel sprijin acordat mirilor pentru a 
înțelege mai bine nenumăratele aspecte ale vieții de căsătorie, cu drepturile şi 
obligaţiile ce derivă din primirea sacramentului, pentru ca în acest mod să fie 
trăită în toate valenţele sale, însă nu este prevăzută în vederea validității. În 
acest sens, a stabili instruirea catehetica si alte dispoziţii în afara celor existente 
deja drept condiţii necesare în vederea validității ar însemna să stabilim noi 
impedimente, fapt care ar contravine prevederilor canonului 1075 $ 2%. 


3. Teorii asupra semnificației valorii credinţei în sacramentul Căsătoriei 


Aspectul sacramental al Căsătoriei este strâns legat de sacramentul Botezului. 
Botezul face ca legământul matrimonial să fie sacrament. Totuşi, sacramenta- 
litatea nu deriva din Botez ca efect propriu-zis juridic, ci, mai degrabă, datorită 
noii realități ontologice create de sacramentul Botezului”. Din momentul 


printr-un act pozitiv de voință căsătoria însăşi ori un element esențial sau o proprietate esentia- 
là a căsătoriei, încheie căsătoria în mod invalid. 

53 Cf. J. B. SEQUEIRA, „Tout mariage entre baptisés...”, 573. 

54 Can. 1071 § 1, în CIC 1983. 

55 Can. 1063 si 1064, in CIC 1983. 

°° E JADRAQUE, „Necesidad de la fe en quienes contraen el sacramento del matrimonio”, 
in Cuestiones fundamentales sobre matrimonio y familia, Navara, 1980, 178-182. 

57 Cf. M. MINGARDI, „Il principio di identità tra contratto e sacramento”, în Periodica, 
LXXXVII, 1998, 240. 
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primirii botezului, cei care decid să se căsătorească sunt sub incidenţa noii 
realităţi în care ei se găsesc şi nu pot fi doar ei cei care să determine caracteris- 
ticile şi modalităţile de realizare a unirii dintre ei, întrucât intervine în mod 
automat acea stare de „a fi în Cristos”. 

Este adevărat că manifestarea consimtamantului realizează Căsătoria, însă 
nu este această manifestare sacramentul însuși, întrucât, dacă ar fi aşa, nu ar fi 
nici o diferenţă între acest consimtàmànt si cel care se realizează printr-un 
pact natural. Diferenţa constă în faptul că primirea prealabilă a sacramentului 
Botezului inserează consimțământul celor botezați într-o dimensiune supra- 
naturală, diferită de cea naturală, chiar dacă în aspectele strict funcționale se 
găsesc la acelaşi nivel. De aceea, în vederea realizării Căsătoriei sacramentale 
sunt necesare două lucruri: Botezul şi ceea ce constituie căsătoria, adică inten- 
tia de a realiza acel legământ natural al căsătoriei. Prin intermediul Botezului 
persoana intră într-o nouă relație ontologică cu Dumnezeu. Contractul reali- 
zat în baza unei adevărate intenţii de a se căsători plasează bărbatul şi femeia 
într-o nouă relație umană. Această nouă relaţie creată se va găsi constant sub 
influenţa preexistentei relaţii ontologice cu Dumnezeu, relaţie care depăşeşte 
atât puterile, cât şi voinţa lor”. 

Există apoi teorii care pun în lumină valoarea determinantă pe care o are 
credința personală a celor care se căsătoresc, prejudiciind (într-o anumită mă- 
sură) importanţa ontologică pe care o are căsătoria în realizarea unei adevărate 
Căsătorii sacramentale. În acest sens, trebuie să notăm, înainte de a intra pro- 
priu-zis în dezbaterea acestei teme, că punerea în discuţie a aspectului credin- 
tei în vederea Căsătoriei provoacă mai mari dezbateri la nivel pastoral decât la 
nivel teologic sau juridic. Este uşor, aşadar, să cădem în greşeala teoretizării 
credinţei şi poate chiar în a o confunda cu intenţia de a se căsători pe care o 
poate avea o persoană. În acelaşi timp, tezele care susțin invaliditatea Căsăto- 
riei în cazul lipsei credinţei pun în lumină şi unele dificultăți doctrinare, care, 
in loc să li se găsească o rezolvare, au fost neglijate“. 


3.1. Credinţa ca element constitutiv al sacramentalitatii 


Realitatea socială de azi, care se îndepărtează tot mai mult de valorile cre- 
dintei, şi situaţiile vădite de lipsă de credință a multor persoane care doresc să 
realizeze o adevărată căsătorie cer, la nivel teologic, doctrinar şi pastoral, noi 


58 Cf. A. SILVESTRELLI, „Matrimonio fede e sacramento...”, 133. 
5° Cf. C. BURKE, „La sacramentalita del matrimonio...” 318-324. 
60 Cf. C. BURKE, „La sacramentalita del matrimonio...” 328. 


CREDINTA IN SACRAMENTUL CASATORIEI 87 


şi autentice dezbateri si aprofundări. Ceea ce căutăm acum sa vedem si să 
analizăm este relaţia dintre Botez, credinţă şi Căsătorie; mai concret, dacă sa- 
cramentalitatea Căsătoriei depinde în mod direct de Botezul celor care se că- 
sătoresc sau corespunde credinţei în act pe care ei o cultivă sau nu în momen- 
tul căsătoriei. 

Fundamentul de la care plecăm este acela al credinței văzute ca element 
constitutiv al sacramentalitatii căsătoriei. 

O parte a studiilor doctrinare, în pregătirea Codului de Drept Canonic din 
1983, prezintă credinţa ca fiind o cerință atât de importantă în vederea reali- 
zării Căsătoriei, că susținea imposibilitatea nașterii sacramentului în lipsa ei. 
În lipsa credinţei părţile pot înfăptui doar o căsătorie naturală“!. În acest caz, 
nu se are în vedere atât faptul de a fi botezat, cât existența unei intenții sacra- 
mentale fondate pe credință, care dă capacitatea de a realiza legătura sacra- 
mentală. Această viziune asupra valorii credinţei evidenţiază, la nivel teologic, 
efectiva renegare sau, cel putin, nerecunoasterea consecințelor ontologice pe 
care sacramentul Botezului le-a lăsat în cel căruia i-a fost conferit acest sacra- 
ment”. Această teorie este legată şi are la bază separarea dintre aspectul con- 
tractual şi cel sacramental al Căsătoriei si susține că sacramentul Căsătoriei 
poate fi împărțit în două dimensiuni distincte: cea naturală şi cea sacramentală. 
Trecerea de la una la cealaltă nu se realizează prin intermediul Botezului, ci, 
mai degrabă, prin actul credinţei subiective care face părţile să asume noua 
dimensiune, cea sacramentală. 

Cu alte cuvinte, căsătoria este o realitate naturală care poate fi sacrament în 
baza unei alegeri libere a părţilor, în funcţie de credinţa prezentă în exprima- 
rea consimtamantului. În acest sens, ceea ce face ca legământul matrimonial 
să fie valid sau să nu fie valid nu este existența Botezului, ci credinţa actuală a 
părţilor“. Lipsind credinţa, sacramentul Botezului nu il privează pe cel bote- 
zat de libertatea de a decide modalitatea de realizare a legământului matrimo- 
nial, întrucât harul nu suprimă capacitatea naturală de a realiza acest tip de 
căsătorie (de legamant)™. 

Punând împreună faptul că în realizarea Căsătoriei este necesar un act al 
voinţei, că sacramentele sunt semne ale credinţei și că, înainte de toate, Căsătoria 


* Cf. T. RINCÓN PEREZ, „FE y sacramentalidad..”, 184-185. 

s2 Cf. C. BURKE, „La sacramentalita del matrimonio..”, 318. 

6 Cf. L. M. CHAUVET, „Le mariage, un sacrament pas comme les autres”, în La Maison- 
Dieu, CXXVII, 1976, 104-105. 

$t Cf. T. RINCÓN PEREZ, „FE y sacramentalidad del matrimonio, în Cuestiones fundamen- 
tales sobre matrimonio y familia, Navara, 1980, p. 185. 
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este o realitate naturala si reprezinta o noua misiune pe care partile trebuie sa 
şi-o asume cu maxima responsabilitate, putem concluziona spunând că numai 
prin credință se poate realiza cu adevărat sacramentul®. 

Această teorie, în dezvoltarea sa logică, este plauzibilă însă, în baza adevă- 
rului fundamental pe care trebuie să-l presupună orice teorie, şi, ajungând la 
consecinţele sale cele mai adânci, este irelevantă şi nefondată, întrucât pleacă 
de la o ipoteză care nu poate fi acceptată, şi anume, teoria separabilitatii între 
contract şi sacrament®. De aceea, ne putem aventura pe această stradă a susti- 
nerii necesității credinţei pentru realizarea sacramentului în măsura în care, 
în prealabil, cele două dimensiuni ale căsătoriei, cea sacramentală şi cea con- 
tractuală, sunt separabile, punând la dispoziția părţilor posibilitatea de a alege 
fie una, fie alta. Susținerea scindării ar cere şi demonstraţia faptului că însuşi 
Isus ar fi pus la dispoziţie un har special celor care aveau în intenţie să realizeze 
prin legământul matrimonial un sacrament, lăsând instituția Căsătoriei la ni- 
velul său natural, configurând doar aspectul sacramental ca un pur element 
care se adaugă. Dacă ajungem să vedem căsătoria în acest mod, nu facem de- 
cât să atribuim acţiunii divine un caracter inferior celei umane. În acest sens, 
în baza acestei teorii, se modifică viziunea de la ex opere operato la ex opere 
operantis”. 


3.2. Credinţa ca factor care condiționează validitatea căsătoriei 


O altă viziune este cea care face din credință un factor care condiționează 
primirea validă a sacramentului, susținând că, în lipsa unei autentice credinţe, 
poate fi viciată sau slăbită intenţia sacramentală. Rolul credinţei, conform 
acestei teorii, este indirect, motiv pentru care însăşi Comisia Teologică Inter- 
națională specifică necesitatea de a nu confunda intenția cu ceea ce ea ar putea 
presupune, şi anume cu credinţa“. 

Chiar dacă cele două nu se pot identifica, este destul de puţin probabilă 
existența unei adevărate intenții matrimoniale sacramentale dacă lipseşte cre- 
dinta. În acest sens, credinţa este cea care fundamentează, orientează şi, într-un 
fel, dă stabilitate actului legământului matrimonial. 


°° Cf. T. Rincon Perez, „Fé y sacramentalidad...”, p. 186. 

°° Cf. M. Mingardi, „Il principio dì identità tra contratto e sacramento”, în Periodica, 
LXXXVII, 1998, 220-230. 

6&7 Cf. T. RINCÓN PEREZ, „FE y sacramentalidad.. ”, 187-188. 

°8 Cf. COMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, Proposizioni sulla dottrina del matri- 
monio cristiano 2.3, 17/1978, 396. 
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Problema a fost dezbătută si aprofundată tot mai mult făcând referinţă la 
separabilitatea sau inseparabilitatea dintre „căsătoria sacrament” şi „căsătoria 
contract” Nu au lipsit opinii si propuneri din partea unor teologi referitor la 
faptul posibilitatii sustinerii teoriei separabilitatii relative sau per accidens, in 
cazul celor care, desi botezati, refuză credința şi, împreună cu acest refuz, re- 
fuză şi acest sacrament al credinţei. Această teorie a fost propusă în vederea 
salvării fie a dreptului de a se căsători al celor care nu au credință, oferind po- 
sibilitatea de a realiza o căsătorie care să nu fie sacrament, fie pentru a păstra 
intactă realitatea ontologică baptismală care face din orice căsătorie între bo- 
tezati un adevărat sacrament®°. Si aici ne lovim de problema menţionată putin 
mai sus. Separarea contract-sacrament în căsătorie nu isi găseşte temei, intru- 
cât, prin opera mântuitoare a lui Isus Cristos, căsătoria devine o unică realitate, 
chiar dacă poate fi privită din două unghiuri diferite, în dimensiunea sa natu- 
rală şi în cea supranaturală”. 

Comisia Teologică Internaţională, referitor la pastorația celor botezați, însă 
lipsiţi de credinţă, caută o cale care să depăşească negarea sacramentalitatii si, 
în acelaşi timp, să nu se ajungă la susținerea automatismului baptismal, pu- 
nând accentul pe intenţia celebrării sacramentului, intenţie ce trebuie să co- 
respunda intenţiei Bisericii care administrează sacramentul”!. 

Un botezat îşi poate pierde total credința? Existenţa caracterului sacramen- 
tal al Botezului nu face ca să rămână un vestigium fidei? Răspunzând acestor 
întrebări, trebuie să vedem în ce mod se cuvine să vedem credința: numai ca 
un dar care este primit, menit să aducă roade, sau şi ca un dar infuzat, care nu 
poate fi separat de sacramentul Botezului. Dacă avem în vedere a doua varian- 
tă, toţi cei botezați se bucură de fărâma de credință necesară care să permită 
primirea sacramentului. Dacă însă vom rămâne la prima afirmaţie, ne vom 
găsi în fata unor noi probleme ca aceea de a găsi criteriile corecte pentru a 
cunoaște adevăratul nivel al credinței, problemă deloc uşoară”. 

Un creştin nu se mai poate sustrage caracterului primit prin sacramentul 
Botezului. Chiar dacă lipseşte credinţa, nu înseamnă că s-a renunțat si la a fi 
creştini, întrucât acest lucru nu mai stă în puterile omului”. Indiferent că sunt 


°° Cf. T. RINCÓN PEREZ, „FE y sacramentalidad..”, Navara, 1980, 190. 

79 Cf. M. MINGARDI, „Il principio di identita..., 222. 

7! PH. DELHAYE, „Commento alle proposizioni sulla dottrina del matrimonio cristiano”, 
în La Civiltà Cattolica, III, 1978, 511-512. 

” Cf. T. RINCÓN PEREZ, „FE y sacramentalidad...”, 192. 

75 Cf. C. BURKE, „La sacramentalita del matrimonio. Riflessioni teologiche”, in Apolinaris, 
LXVI, 1993, 318-319. 
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traite mai intens sau mai putin aspectele caracteristice derivate din primirea 
sacramentului Botezului, persoana rămâne partasa prin intermediul caracte- 
rului sacramental în planul salvific al lui Dumnezeu. De aceea, sacramentul 
Botezului îl pune pe om în faţa unei realităţi la care nu se poate renunţa în 
sensul că nu se poate trece cu vederea sau să nu se ia în considerare acel dat 
ontologic derivat din Botez. În fata acestei realităţi, ceea ce poate face cel bo- 
tezat, atunci când doreşte să încheie legământul matrimonial, fără aspectul 
sacramental, este să excludă aspectul sacramental din pactul matrimonial. 
Acest fapt comportă în mod automat excluderea căsătoriei însăşi. De aceea, un 
asemenea legământ este considerat nul”*. 

Pe de altă parte, lipsa credinţei care îl pune pe cel botezat în imposibilitatea 
de a avea o intenţie sacramentală, într-o oarecare măsură, poate ajunge să dea 
naştere unei incapacitati radicale de a realiza legământul matrimonial. Acest 
fapt ar prejudicia acel ius connubii datorită faptului că, lipsind aspectul credin- 
tei, nu pot „celebra” căsătoria şi, deoarece sunt botezați, nu pot realiza legă- 
mântul în vederea realizării unei căsătorii naturale, întrucât „între cei botezați 
(legământul matrimonial) a fost ridicat de Cristos Domnul, la demnitatea de 
sacrament”. 

Comisia Teologica Internationala, referindu-se la aceste realitati, introduce 
noțiunea de „o noua relație socială”, care ia naștere printr-un consimtamant 
mutual si irevocabil, care, cu siguranţă, nu se identifică cu o adevărată căsăto- 
rie. Într-o anumită măsură, această noţiune răspunde dreptului natural al per- 
soanei de a se putea căsători, ajungându-se la o relație socială care nu este re- 
cunoscută de Biserică drept o adevărată societate conjugală nonsacramentală, 
întrucât, în viziunea Bisericii, cele două realități sunt luate împreună - con- 
tract si sacrament -, dând naştere căsătoriei creştine”. 

Cât priveşte valoarea credinţei ca factor care să conditioneze eficacitatea 
sacramentului căsătoriei (viata de căsătorie), amintim doar faptul ca, chiar 
dacă ea nu împiedică în mod direct realizarea în mod valid a căsătoriei sacra- 
mentale, în sensul că ar putea duce la excluderea cu un act pozitiv al voinţei a 
căsătoriei înseşi sau a unei caracteristici ale sale, are totuşi un rol determinant 
în realizarea, trăirea şi împlinirea sacramentului. Ea reprezintă principala dis- 


74 Cf. T. RINCÓN PEREZ, „FE y sacramentalidad...”, 193-194. 

75 Can. 1055 § 2 în CIC 1983. 

7° Cf. COMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, Proposizioni sulla dottrina del matri- 
monio cristiano, 2.3., 17/1978, 398. 
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pozitie subiectiva pentru ca ceea ce sacramentul contine si exprima sa produca 
roade. 

Eficacitatea credinţei este explicită, mai ales, în receptarea si colaborarea 
din partea persoanei cu toate acele aspecte şi realități care contribuie la reali- 
zarea deplină a sacramentului Căsătoriei şi în aspectul tainic al său. 

Concluzionând, putem afirma că, aşa cum reiese din doctrina şi Magiste- 
riul Bisericii, incidența credinţei asupra validității sacramentului Căsătoriei 
nu este directă, ea raportându-se, în mod special, la momentele şi actele pre- 
mergătoare realizării sacramentului, precum şi la dispoziția subiectivă a celor 
care se căsătoresc, mai ales cât priveşte intenţia existentă în realizarea legă- 
mântului matrimonial. 


PASTORATIA TINERILOR SI ORIENTAREA VOCATIONALA 


Pr. Felix ROCA 
Scoala Normală „Vasile Lupu”, Iasi 


Introducere 


Trăim într-o perioadă în care, la nivel eclezial, este foarte prezentă atenţia 
fata de tema vocației. Ar fi minimalizat aspectul dacă s-ar considera că această 
atenţie se datorează doar crizei vocatiilor de specială consacrare, de acum cro- 
nicizatà în țările occidentale, sau slăbirii, în general, a intensității trăirii vieții 
de credinţă. Conciliul al II-lea din Vatican a oferit o contribuţie originală în 
ceea ce priveşte promovarea vocației membrilor poporului lui Dumnezeu si, 
totodată, a deschis drumul spre o reflecţie mai atentă referitoare la o vocaţie 
creştină comună si la varietatea vocatiilor specifice. Totalitatea referintelor di- 
feritelor documente ale Conciliului al II-lea din Vatican la tema vocationala 
constituie o adevărată teologie a vocației. Tatăl cheamă la viata şi la comuniune 
cu sine; prin Isus Cristos, adresează chemarea de a face parte din poporul lui 
Dumnezeu al noii alianţe. Este o chemare care are o caracteristică de univer- 
salitate, deoarece Dumnezeu dorește ca toți oamenii sà se mantuiasca. Fami- 
lia, asociaţiile bisericeşti, mişcările, grupurile sunt ambiente privilegiate unde 
se poate descoperi chemarea Domnului pentru o slujire specială, exercitând 
caritatea fata de semeni în diferite modalități, potrivit darurilor si carismelor 
Duhului Sfânt. 

Specificările documentelor conciliare duc la concluzia că întreaga pastora- 
tie trebuie să manifeste proiectul pe care Dumnezeu îl are cu viata persoanelor 
şi trebuie să stimuleze în acestea voința de a răspunde acestui plan. De aceea, 
pastorația trebuie să fie mai „propunătoare” în ceea ce priveşte aspectul voca- 
tiei, mai explicită in vestirea evangheliei chemării, mai îndreptată spre persoane 
în care să trezească dorința de a răspunde chemării lui Dumnezeu, chiar şi în 
modalităţile cele mai radicale. 

Considerând aceste aspecte, devine o exigenta reflectia asupra raportului 
dintre pastorația tinerilor şi pastorația vocationala, din cel putin două motive: 
necesitatea de a afirma că pastorația tinerilor, prin natura sa specifică, are o 
caracteristică vocationala (altfel nu ar fi nici „pastoraţie” si nici „a tinerilor”), 
iar apoi necesitatea de a specifica faptul că realitatea vocației nu se identifica 
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doar cu anumite aspecte pe care le include (de ex.: s-a creat obisnuinta ca 
atunci cand se vorbeste despre vocatie sa se faca referinta doar la preoti, calu- 
gari, calugarite etc.). Astfel, deriva exigenta unei adevarate pastoratii a tineri- 
lor, care să aibă o „deschidere” vocationala specifică, adecvată vârstei tinereții, 
timp de mari proiecte, cuceriri valoroase, dar uneori şi perioadă în care se 
experimentează alegerile greşite şi chiar falimentul. 

Suntem convinşi că, daca se rapeste pastoratiei tinerilor aspectul vocatio- 
nal, acest lucru înseamnă să fie denaturată, să devină altceva decât ceea ce este. 
Chiar si promovarea vocatiilor de specială consacrare trebuie să se încadreze 
în contextul unei serioase pastoratii a tinerilor care il ia în serios pe tânăr, în- 
trebările sale fundamentale, contextul în care trăieşte, cultura pe care o respiră, 
relaţiile pe care le construieşte, astfel încât asumarea vocației sale să fie rodul 
matur al drumului de creștere umană şi în credinţă. 

Privilegierea unei astfel de orientări pentru pastorația tinerilor contribuie 
la construirea unei culturi vocationale autentice, care are la bază atitudini vo- 
cationale fundamentale: capacitatea de dăruire în mod gratuit, de relationare 
şi de dialog, de colaborare şi de împărtăşire a experienţei de viaţă. 

În cele ce urmează vom încerca să trecem în revistă unele documente ale 
Magisteriului care fac referinţă la tema noastră. Apoi vom insista asupra fap- 
tului că tinerii trebuie să fie priviţi din perspectiva speranţei, ca o resursă, şi nu 
ca o problemă, pentru ca ulterior să trasăm unele linii fundamentale pentru o 
pastoratie a tinerilor orientată vocational. 

Specificăm că ideile puse în discuţie nu constituie decât puncte de plecare, 
»flash”-uri, care necesită ulterioare aprofundări si specificări. 


1. Orientarea vocationala a pastoratiei tinerilor - sinteză teologică 


Magisteriul Bisericii a făcut de-a lungul timpului numeroase precizări refe- 
ritoare la natura vocationala a pastoratiei tinerilor. Nu ne putem permite aici 
să prezentăm aceste indicaţii. Ne vom limita să indicăm principalele docu- 
mente care au avut în vedere aspectele ce ne interesează și să prezentăm o 
sinteză teologică. 

Conciliul al II-lea din Vatican a avut o influență decisivă asupra teologiei 
vocației şi asupra pastoratiei vocationale, nu doar prin intermediul referințe- 
lor specifice, cât, mai ales, prin intervenţii care au reînnoit aspecte fundamen- 
tale ale conştiinţei credinţei. Gaudium et spes vorbeşte despre „vocaţia umană” 
ca fiind o vocaţie personală, socială, istorică. Biserica, cea care este ,,Vocatia 
omului”, doreşte să ajute toți oamenii să descopere plinătatea propriei vocatii. 
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In Lumen gentium, Conciliul al II-lea din Vatican afirmă vocaţia universală la 
sfintenie ce asigura raportul dintre vocatia crestina si vocatiile specifice. Aces- 
tea din urma, specifica documentul, sunt complementare pentru viata si misi- 
unea Bisericii. Dei verbum ofera pastoratiei vocationale un continut dens, de- 
oarece întreaga revelație este vocaţie si misiune pentru „vestea mântuirii”. 
Christus Dominus, vorbind despre ministerul episcopului, insistă asupra dato- 
riei acestuia de a promova vocatiile la preoţie, la viata consacrată şi cele laicale. 
Decretul Presbyterorum ordinis afirmă că preoţii şi episcopii au datoria de a 
ajuta credincioşii să îşi descopere şi să îşi urmeze propria vocaţie. În acest 
sens, o atenţie deosebită trebuie să fie acordată tinerilor. Optatam totius rea- 
minteşte că întreaga comunitate are datoria de a promova vocatiile la preoţie, 
un rol deosebit avându-l familiile şi parohiile. Perfectae caritatis cere o reînno- 
ire a vieţii călugărești şi îi face conştienţi pe preoți, călugări şi călugăriţe, edu- 
catori, părinţi etc. de datoria pe care o au de a anima viata Bisericii prin inter- 
mediul vocatiilor la viata călugărească. Decretul despre apostolatul laicilor, 
Apostolicam actuositatem, afirma ca apostolatul laicilor deriva din vocatia 
creştină. Tinerilor le este reamintit faptul că sunt primii apostoli între cei de 
vârsta lor. Adulții sunt chemaţi să îi ajute pe tineri în drumul lor de creştere şi 
să îi încurajeze să desfăşoare apostolatul lor. Tratând despre activitatea misio- 
nară a Bisericii, Ad gentes afirmă că Biserica este chemată să vestească mântu- 
irea tuturor oamenilor descoperindu-le vocaţia integrală. Vocatia misionară 
este o vocaţie specială în slujba evanghelizării. Declaraţia despre educaţia creş- 
tina, Gravissimum educationis, afirmă că Biserica se ocupă de întreaga viata a 
omului, deci şi de vocaţia sa supranaturală. Fiecare om are dreptul la o educa- 
tie care să corespundă vocației sale, iar credincioşii trebuie să fie educati să fie 
conştienţi de vocaţia lor. Vocatia educatorilor este deosebit de importantă, ala- 
turi de aceea a părinților, în misiunea de educare a tinerelor generatii!. 

Indicaţiile oferite de documentele Conciliului al II-lea din Vatican au des- 
chis drumul unei largi şi aprofundate reflecții despre pastorația vocationalà. 
Paul al VI-lea, imediat, în anul 1964, a instituit Ziua Mondială de Rugăciune 
pentru Vocatii, ce a fost mereu însoţită de un mesaj bogat în elemente doctri- 
nale. Un mare ecou a avut afirmaţia „orice viata este o vocaţie”, făcută de Papa 
Paul al VI-lea în Enciclica Populorum Progressio: 


În planul lui Dumnezeu, fiecare om este chemat să crească, deoarece orice viata 
este o vocaţie! Încă de la naştere, este dat tuturor, în germene, un ansamblu de 


1 Cf. P. GIANOLA , „Magistero e pastorale delle vocazioni” în Dizionario di Pastorale Voca- 
zionale, Editrice Rogate, Roma 2002, 652-653. 
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atitudini si de calitati ce trebuie fructificate: deplina lor desfasurare, rod in acelasi 
timp al educatiei primite din partea mediului si al efortului personal, va permite 
fiecăruia să se orienteze spre destinul pe care i-l propune Creatorul sau. Inzestrat 
cu inteligenţă şi libertate, el este responsabil de creşterea sa, ca şi de mântuirea sa. 
Ajutat, şi uneori împiedicat, de cei care îl educă şi îl înconjoară, fiecare rămâne, 
oricare ar fi influenţele care se exercită asupra lui, făuritorul reuşitei sau falimen- 
tului său: doar cu efortul inteligenţei şi voinţei sale, fiecare om poate să crească în 
umanitate, să valoreze mai mult, să fie mai mult?. 


Între timp, Opera Pontificală pentru Vocatii Ecleziastice a început un amplu 
program de actualizare a precizărilor Conciliului al II-lea din Vatican, organi- 
zat în patru faze: internaţională, naţională, diecezană si continentală?. 

Reflectia pe marginea misiunii Bisericii de a-i ajuta pe tineri să cunoască şi 
să-şi asume propria vocaţie s-a intensificat o dată cu Zilele Mondiale ale Tine- 
retului, cu ocazia cărora Papa loan Paul al II-lea şi ulterior Papa Benedict al 
XVI-lea au adresat în fiecare an mesaje bogate în conţinuturi doctrinare, dar 
şi în îndemnuri părintești şi prietenești. 

Al doilea congres continental despre vocatii s-a desfăşurat in Europa în 
anul 1997. Documentul final, Noi vocatii pentru o nouă Europă, a cules roadele 
acestui congres cu intenţia de a reuni reflectia teologică şi practica pastorală, 
pentru a oferi un instrument potrivit celor care lucrează în domeniul pastora- 
tiei vocationale. Documentul scoate în evidenţă că tinerii europeni sunt, pe de 
o parte, în căutarea unei identități, iar pe de altă parte, sunt victime ale dezo- 
rientării generale: 


Mulţi tineri nu au nici măcar „gramatica elementară” a existenţei, sunt nomazi: 
circulă fără să se oprească la nivel geografic, afectiv, cultural, religios, ei „încear- 
că”! În mijlocul marii cantități si diversitati de informaţii, dar cu sărăcia de forma- 
re, par pierduţi, cu puţine referinţe si puţini referenti. De aceea, se tem de viitorul 
lor, se tem în fata angajamentelor definitive si se întreabă cu privire la ființa lor. 
Dacă, pe de o parte, caută autonomie și independenţă cu orice preţ, pe de altă 
parte, ca refugiu, tind să fie foarte dependenţi de ambientul socio-cultural şi să 
caute satisfacerea imediată a simţurilor: ceea „ce îmi place”, ceea ce „mă face să mă 
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simt bine” într-un univers afectiv construit pe măsură“. 


? PAUL AL VI-LEA, Populorum Progressio (26 martie 1967), n. 15, in EnchVat 2, 1046-1132. 

3 R. Sacco, „Congressi internazionali sulle vocazioni di «speciale» consacrazione’, in Di- 
zionario di Pastorale Vocazionale, Editrice Rogate, Roma 2002, 281-306. 

* OPERA PONTIFICALĂ PENTRU VOCATII ECLEZIASTICE, Noi vocatii pentru o nouă Europă 
(8 decembrie 1997), în EnchVat 16, 1533-1706. 
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Tema raportului dintre pastoratia tinerilor şi pastoratia vocationala este 
evidenţiată in Mesajul pentru cea de-a XXX-a Zi Mondială de Rugăciune pen- 
tru Vocatii. Papa Ioan Paul al II-lea îndeamnă Biserica să utilizeze limbajul 
tinerilor pentru a vesti evanghelia chemării. În această misiune, datoria pasto- 
ratiei tinerilor este semnificativă: 


Mai ales, este necesar ca pastorația tinerilor să fie in mod explicit vocationalà si să 
urmărească să trezească în tineri conştiinţa „chemării” divine, pentru ca astfel să 
experimenteze şi să guste frumuseţea dăruirii într-un plan stabil de viata. Fiecare 
creştin, apoi, va dovedi că dorește să colaboreze la promovarea unei culturi pentru 
vocatii dacă va şti să angajeze propria minte şi propria inimă în a discerne ceea ce 
este bine pentru om: adică dacă va sti să discearnă, cu spirit critic, ambiguitatile 
progresului, pseudovalorile, pericolele lucrurilor artificiale pe care unele civiliza- 
ţii le fac să strălucească în ochii noştri, ispitele materialismului sau ale ideologiilor 
trecătoare”. 


Din documentele prezentate rezultă o serie de idei fundamentale pentru 
pastorația tinerilor, care trebuie să țină cont de aspectul vocației. În primul 
rând, pastorația tinerilor trebuie să privilegieze atenţia fata de persoana tana- 
rului. Vocatia este o chemare adresată fiecărei persoane în parte şi pretinde un 
răspuns la fel de personal. Astăzi, mai mult ca oricând, este nevoie ca fiecare 
tânăr să fie considerat în originalitatea sa într-un cadru de dialog încrezător şi 
gratuit. Este important ca tinerii să fie ajutaţi să urmeze un drum de cunoaş- 
tere de sine realistă, care să îi conducă la o acceptare senină a propriei ființe şi 
la un raport încrezător şi armonios cu ceilalți si cu întreaga realitate. Fiecare 
tânăr trebuie să fie ajutat să descopere sensul existenţei sale şi să îşi asume 
propria viata ca fiind un dar si o chemare pentru a se dărui, pentru a ieşi din 
sine si a se îndrepta spre altul, recunoscând astfel speranţa care trece dincolo 
de ceea ce se poate experimenta. Dezvoltarea acestor atitudini de bază îl va 
face pe tânăr capabil să îşi asume existența concretă cu libertate, disponibilitate 
şi siguranţă, ca o invitaţie să se angajeze necondiționat să trăiască potrivit che- 
mării lui Dumnezeu. 

Pastoratia tinerilor trebuie să le ofere tinerilor un drum unitar şi progresiv, 
în care să fie educati să îl urmeze pe Cristos. Într-o cultură care îi instrumen- 
talizează pe tineri şi îi îndeamnă să se mulțumească cu planuri modeste, care 


5 IOAN PAUL AL II-LEA, Mesajul pentru cea de-a XXX-a Zi Mondială de Rugăciune pentru 
Vocatii, în AAS 84 (1992) 574-577. 

© J. E. VECCHI, Pastorale giovanile e orientamento vocazionale, in Note di Pastorale Giova- 
nile, 36 (2002 ) 4, 8-12. 
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sunt cu mult sub posibilitățile lor, este nevoie să se promoveze o „cultură vo- 
cationalà” ce are la bază atitudini vocationale fundamentale: gratuitatea, daru- 
irea, descoperirea misterului, recunoştinţa fata de darul primit, încrederea în 
sine şi în aproapele etc. Este evident că naşterea şi maturizarea de noi vocatii 
sunt legate de o astfel de cultură susținută de o cateheză adecvată, ce trebuie să 
se concretizeze într-un itinerar progresiv care sa contemple viata ca vocaţie - 
chemarea de a-l urma pe Cristos, chemarea de a face parte din Biserică, dife- 
ritele chemări în Biserică si propria vocaţie — care cere un răspuns. 


2. Tinerii din perspectiva speranței, ca o resursă, şi nu ca o problemă 


La întrebarea „Cine sunt tinerii?” nu se poate da un răspuns definitiv. De-a 
lungul istoriei au existat atitudini dintre cele mai diferite şi care au persistat. Pe 
tăbliță babiloniană din anul 3000 î.C. s-a găsit scris următorul text: „Tineretul 
de azi este corupt în mod profund, este rău şi încrezut. Nu va putea fi niciodată 
ca tineretul de altădată şi va fi incapabil să păstreze cultura noastră”. Esiod, în 
anul 740 î.C., spunea: „Nu mai am speranţă în viitorul țării noastre dacă tine- 
rii de astăzi vor fi conducătorii de mâine: ei sunt insuportabili, inconstienti, 
inspiră de-a dreptul frică”, În anul 400 î.C., Socrate afirma: „Tinerii nostri iu- 
besc luxul, se comportă urât, îşi bat joc de autoritate, nu au respect fata de 
bătrâni. Au devenit tirani, le răspund părinţilor, sunt imposibili”. Aristotel, în 
anul 320 î.C., spunea: „Tineretul are această caracteristică: este plin de dorinţe. 
[...] Volubili în dorinţele lor, pregătiți să se dezguste, tinerii doresc cu o ardoa- 
re extremă şi obosesc la fel de ușor” Se pare că nu există nimic nou sub soare! 
Multe dintre aceste atitudini le întâlnim si astăzi si poate nu sunt departe de 
realitate! 

Nu există tânăr care să nu simtă felul în care adulţii îl privesc şi ce părere 
au, în general, despre tineri. Astfel isi dă seama ca, în funcţie de ambient si 
interese, sunt multe atitudini fata de lumea tinerilor. Acest lucru nu poate să îi 
fie indiferent unui tânăr, deoarece un lucru este să simţi că ceilalți te privesc cu 
încrede şi speranţă si alt lucru este să constati că faci parte dintr-o categorie 
căreia putin îi mai lipseşte să fie considerată „demonizată”. 

„Cine sunt pentru tine tată, mamă, profesor, soră, preot, politician...” 
Multi dintre cei care se ocupă de tineri ar gândi (si poate nu ar avea curajul să 
răspundă): eşti o problemă, nu eşti coerent, nu se poate avea încredere în tine, 
nu vrei să studiezi, nu esti capabil de sacrificiu, trăieşti cum vrei tu... Nu pu- 
tem însă să ne gândim la tineri fără să fi facut în prealabil o alegere categorică, 
poate împotriva curentului: aceea de a fi mereu de partea lor! Don Bosco spunea: 
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„Este de ajuns să fiți tineri pentru ca eu să vă iubesc”. Papa Ioan Paul al II-lea 
le spunea tinerilor din Kazahstan, duminică, 23 septembrie 2001: „Tu esti un 
gând al lui Dumnezeu, tu eşti o bătaie a inimii lui Dumnezeu, tu ai o valoare, 
într-un anumit sens, infinită, tu contezi pentru Dumnezeu în individualitatea 


ta irepetabilà”. Papa Benedict al XVI-lea, în mesajul pentru cea de-a XXIII-a 
Zi Mondială a Tineretului din 2008, isi exprimă marea încredere în tineri: 


Este nevoie de tineri care lasă să ardă în interiorul lor iubirea lui Dumnezeu si să 
răspundă cu generozitate apelului său urgent... Vă asigur că Duhul lui Cristos vă 
invită astăzi pe voi, tinerii, să fiți purtători ai veştii bune a lui Cristos celor de vâr- 
sta voastră... Voi cunoaşteţi idealurile lor, limbajele lor, dar şi rănile, aşteptările şi, 
totodată, dorința de bine a celor de vârsta voastră. 


Din toate aceste fragmente reiese atitudinea Bisericii fata de tineri: o atitu- 
dine plină de speranţă, de încredere, dar, în același timp, plină de conștiința 
responsabilitatii pe care o are în privința educării lor. Tocmai de aceea, Biseri- 
ca încearcă să fie atentă la întrebările, problemele, aspiraţiile tinerilor, la setea 
lor de Dumnezeu şi de valori autentice. Apoi, Biserica nu poate să nu îl propu- 
na pe Cristos ca model de viata, care, dacă este urmat, oferă existenţei sens şi 
împlinire. Însă această aventură a urmării lui Cristos nu poate fi trăită de unul 
singur, ci trebuie să fie împărtăşită cu ceilalți care s-au decis să fie prieteni ai 
lui Cristos, formând astfel marea familie a Bisericii. În această familie nimeni 
nu este în plus, nimeni nu este izolat, nimeni nu este anonim, deoarece fiecare 
este „un gând al lui Dumnezeu”, „o bătaie a inimii lui Dumnezeu. lată cum 
înțelege Biserica să îi educe pe tineri: este atentă la viata lor, propune exemplul 
lui Cristos, construieşte comuniunea şi pune în valoare identitatea fiecăruia în 
parte. 

E adevărat că nu tot timpul transpare acest gând al Bisericii fata de tineri în 
modul de a gândi al celor care se ocupă de ei, dar acest lucru nu trebuie să fie 
o piedică pentru ca tinerii să se simtă iubiţi şi încurajați să isi aibă aportul în 
orice domeniu, punând în valoare calităţile lor. 

Guy Gilbert, un preot-educator care a trăit perioada formării sale şi primii 
5 ani de preoţie in Algeria, în timpul războiului, a înţeles că pentru el viata nu 
înseamnă altceva decât să îi ajute pe tineri să trăiască cu adevărat, să le lumi- 
neze orizontul vieţii şi să parieze, cu ei şi cu alți oameni, că pot găsi sensul 
vieţii lor, deoarece cineva şi Cineva are nevoie de ei! Această experiență a mar- 
cat profund viata sa şi l-a pregătit pentru realitatea dură şi dezolanta a perife- 
riei Parisului, unde de peste 30 de ani se ocupă de tinerii cei mai „dezorien- 
taţi”. El scrie astfel: 
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Cand ii spun unui tanar: 

Ai un mare viitor in fata ta, 

acesta imi raspunde adesea: 

Iti baţi joc de mine! Am 14 ani si la 10 ani am încetat sà mai merg la școală... 

Eu nu ma las batut: 

Ai un viitor măreț, deoarece esti destul de tânăr ca să poţi repara totul. Dacă devii 
conștient de ceea ce esti, de valoarea ta, si dacă muncesti serios cu tine însuţi, vei 
putea şterge acești ani de nimic în care nu ai realizat ceva serios. Apoi, chiar dacă mi 
se spune că eşti „negru” ca tăciunele, pentru mine nu este adevărat. 

ÎI privesc cu ochi noi de iubire si de speranţă: nu există nimic mai puternic decât 
o privire de iubire şi de speranţă. 

Toţi tinerii au nevoie de o astfel de privire. 

Când părinţii, zi după zi, lună după lună, an după an, îi repetă fiului lor: 

Esti un prostut, nu vei realiza nimic in viata, 

îl ucid. 

Mereu m-am îndreptat instinctiv către cel mai sărac, cel mai fragil. Cine este pier- 
dut sau se simte pierdut este incapabil să creadă că din el poate să iasă ceva bun. 
Ce superb pariu să îl ajuţi să scoată din profunzimea sa partea cea mai bună! Este 
aventura minunată a vieții mele!” 


Este, într-adevăr, o aventură să îi priveşti pe tineri din perspectiva speran- 
tei, ca pe o resursă, şi nu ca pe o problemă! Speranţa este realism! Speranţa nu 
permite să îi privim pe tineri ca fiind „salvatorii” lumii şi să îi dăm la o parte 
pe cei care le-au dat viata, pe cei care au mers înaintea lor pe drumul vieţii, cu 
alte cuvinte, „generaţia învechită”. Speranţa însă nu permite nici pesimismul 
celor care îi identifică pe tineri cu simbolul violenţei, al rebeliunii, al refuzului, 
al faradelegii... ca şi cum ei ar constitui o lume în afara realităţii. 

A-i privi pe tineri din perspectiva speranţei, adică a-i considera cu realism, 
înseamnă a da spaţiu protagonismului lor, a accepta ambivalenta comporta- 
mentului lor, a le oferi încredere, dar înseamnă, în acelaşi timp, a accepta limi- 
tele, incoerenta şi lipsurile dramatice de valori ce marchează existența lor. 
Toate aceste situaţii care îi caracterizează pe tineri nu poate să nu îi surprindă 
pe cei care se ocupă de educarea şi formarea lor. 

Ceea ce îi caracterizează cel mai mult pe tineri este dorința de a se realiza, 
de a-şi construi o viata care să îi mulțumească. Ei se întreabă ce vor să facă din 
viata lor, cum văd viitorul, ce poziţie adoptă, cu responsabilitate şi în libertate, 
în acest „derby” al existenţei. În această luptă, de multe ori, ei îşi orientează 
viata doar după o singură dimensiune, cea materialistă sau utilitaristă, cultivând 


7 G. GILBERT, Cris de Jeunes, Editions Salvator, Paris 1999, 234. 
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cultul prezentului (carpe diem!), departe de valorile spirituale, pentru a modela 
o viata înţeleasă ca siguranță economică şi concentrare egoistă asupra propriei 
persoane. Însă, fie că recunosc sau nu, tinerii nu sunt mulțumiți de o astfel de 
viata, deoarece isi dau seama că nu pot să fie ca o insulita, fie ea cât de frumoasă 
şi bogată, în oceanul acestei lumi. Își dau seama că fericirea lor este legată de 
fericirea celor de lângă ei, că viata altor persoane depinde de viata lor, iar acest 
lucru îi face importanţi şi responsabili! De aceea, trebuie să li se propună un 
drum care îi poate ajuta să descopere adevăratul sens al vieții. 


3. Linii fundamentale pentru o pastoratie a tinerilor orientată vocational 


Pentru ca pastorația tinerilor să fie orientată vocational, propunem câteva 
linii fundamentale: valorizarea ambientelor frecventate de tineri, cateheza şi 
orientarea vocationala si îndrumarea vocationala personală. 


Valorizarea ambientelor frecventate de tineri 


Vorbind despre pastorația tinerilor într-o perspectivă vocationala, trebuie 
să ne întrebăm: unde se poate realiza un astfel de plan? Acest lucru înseamnă 
a identifica situaţii de viata, realități structurate si persoane frecventate de că- 
tre tineri, spaţii instituţionale si informale... unde se poate intra în contact cu 
tinerii. 

Familia, ca „Biserică domestică”, este chemată să îi orienteze pe tineri şi să 
fie izvor de vocatii. Datoriile fundamentale ale familiei creştine sunt: formarea 
unei comunități de persoane, slujirea vieţii, participarea la dezvoltarea socie- 
tatii şi participarea la viata si misiunea Bisericii. Din păcate, criza pe care o 
resimte familia din România, şi nu numai, face ca aceasta să fie instabilă şi, de 
cele mai multe ori, incapabilă să îi ajute pe tineri să pornească pe drumul vie- 
tii. Parohia trebuie să fie percepută de tineri nu ca o instituţie, ci ca un loc 
unde se simt primiţi, acceptaţi, ajutaţi, sfatuiti, considerati protagonisti. Paro- 
hia trebuie sa fie o comunitate de „chemaţi”, în care fiecare trăieşte propria 
vocaţie şi propria slujire şi se simte responsabil de vocaţia altora. Astfel, paro- 
hia pune bazele pentru un cadru în care tinerii să fie ajutaţi să facă propriile 
alegeri vocationale?. Exemplul preoților, călugărilor si càlugàritelor si al soților 


3 IOAN PAUL AL II-LEA, Exortatia apostolică Familiaris consortio (22 noiembrie 1981), n. 
17, în EnchVat 7, 1522-1810. 

? A. CENCINI, Quale pedagogia vocazionale nella comunita parrocchiale, in Vocazioni, 2 
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determina în tineri curajul de a răspunde chemării lui Dumnezeu, fiind fasci- 
nati de un model de viata în care se poate concilia fidelitatea fata de Dumne- 
zeu si fata de datoriile zilnice. Asociaţiile si mișcările ecleziale sunt dovada fap- 
tului că tinerii doresc să fie împreună, dar, totodată, se distanțează de structu- 
rile sociale oficiale şi standardizate. Ei caută acele grupuri în care să se simtă 
bine şi să fie valorizată experienţa lor de viata si de credinţă. Viaţa de zi cu zi 
este „ambientul” în care tinerii îl pot întâlni pe Dumnezeu şi se pot decide 
pentru el. Tocmai viata cotidiană are nevoie să fie iluminată şi transformată 
astfel încât să fie tocmai ocazie de întâlnire cu Dumnezeu, şi nu de îndepărtare 
de el, riscurile fiind numeroase si sub variate forme. Un aspect care nu trebuie 
să fie neglijat este dat de noile forme de comunicare oferite de internet, unde 
se creează adevărate spaţii de întâlnire şi de comunicare între tineri. 


Cateheza si orientarea vocationala 


Varsta tineretii este caracterizata de cautarea propriei identitati si a plinata- 
tii vietii. La varsta aceasta tanarul incearca sa inteleaga incotro trebuie sa 
mearga si care este scopul sau ultim pentru care trebuie sa mobilizeze toate 
energiile sale. Drumul tanarului spre maturitate formeaza un plan de viata in 
lumina caruia acesta traieste fiecare moment al vietii sale pregatind viitorul ce 
îl are în fata. Planul de viata se poate defini ca fiind o orientare spre viitor, o 
orientare a propriei vieți, un dinamism care îl impinge pe tânăr să se realizeze 
într-o anumită direcție”. 

Tânărul nu poate fi lăsat singur pe acest drum de căutare a propriei identi- 
tati si a vocației sale. Comunitatea eclezială este chemată să îi însoțească pe 
tineri dezvoltând un proces global de aprofundare a componentei vocationale 
a vieţii lor. Cateheza vocationala trebuie să fie caracterizată de o comunicare 
educativă a credinței, care să determine ulterior răspunsul la chemarea lui 
Dumnezeu. Cateheza este vocationala în măsura in care vesteste evanghelia 
chemării, creează un climat de rugăciune şi de ascultare a cuvântului lui Dum- 
nezeu, tratează aspectele vocației, explică specificitatea fiecărei vocatii, este oca- 
zie ca cei care au responsabilitatea catehezei să ofere exemplul vieții proprii. 

Cateheza vocationala trebuie să atingă diferite teme care sunt fundamentale 
pentru a considera viaţa ca fiind o vocaţie: conştiinţa de creatură a lui Dum- 
nezeu, identitatea de interlocutor al Creatorului, aspectul social al persoanei, 


19 G. SovERNIGO, Religione e persona. Psicologia dell'esperienza religiosa, Edizioni Deho- 
niane, Bologna 1990, 270. 
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responsabilitatea construirii propriului destin, asumarea propriei misiuni ca 
răspuns la chemarea lui Dumnezeu, valoarea gratuitàtii şi capacitatea de dăruire". 

O cateheza vocationala ce tine cont de aceste aspecte isi asumă misiunea de 
e-vocare: reuşeşte să scoată la lumină adevărul tânărului, îl ajută să îşi pună în 
mod corect problema identității şi a împlinirii vieţii sale; pro-vocare: lansează 
un apel care merge dincolo de aspectele banale ale vieţii, îndeamnă să răspundă 
apelului lui Cristos, singurul care poate da sens deplin vieții omului; con-vocare: 
adresează un apel care ajunge la mintea, inima şi voinţa tânărului, pentru a-i 
descoperi că răspunsul la chemarea lui Cristos presupune angajarea într-o formă 
concretă de slujire”. 

Cateheza vocationala trebuie să fie susținută de o adecvată orientare voca- 
tionala. Rolul acesteia este a-l ajuta pe tânăr să înceapă drumul de cunoaştere 
de sine, apoi să îl susțină în a face alegeri care dau sens vieţii sale şi îi valori- 
zează persoana (alegeri şcolare, relationale, afective, morale). A treia misiune 
este aceea de a-l ajuta pe tânăr să împlinească dorinţele şi valorile, astfel încât 
să experimenteze valoarea slujirii şi daruirii fata de aproapele. In final, misiu- 
nea orientării vocationale este aceea de a oferi criteriile potrivite pentru o ale- 
gere de viata care să fie un răspuns la chemarea lui Dumnezeu şi o împlinire a 
vieţii”. 


Îndrumarea vocationalà personală 


Orice drum spiritual si vocational este rodul convergentei a numerosi fac- 
tori strâns legaţi între ei. Există factori legaţi de ambientul în care trăieşte un 
tânăr, aspecte legate de persoana tânărului şi elemente legate de educaţia ofe- 
rită. De acest aspect al educaţiei ţine şi misiunea îndrumătorului spiritual, 
care are un rol necesar şi decisiv. 

Finalitatea procesului de îndrumare spirituală este aceea de a da unitate 
vieţii în jurul unei valori fundamentale care să armonizeze toate aspectele 
existenţei. Unitatea vieții este dată de convergenta vieții spirituale cu valorile 
tânărului şi exigenţele sale şi cu viata cotidiană (familia, relaţiile de prietenie, 
şcoala, munca, timpul liber etc.). Îndrumarea spirituală este o slujire fata de 
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mann (Torino) 2000, 24-25. 
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cel care cauta sa descopere in istoria sa personala planul lui Dumnezeu, sem- 
nele care il indreapta spre o anumita orientare si mijloacele prin care poate sa 
răspundă chemării. Îndrumarea spirituală este, in acelaşi timp, un itinerar spi- 
ritual şi pedagogic: vizează descoperirea acțiunii Duhului Sfânt în viaţa per- 
soanei şi identificarea modalitatilor în care acesta poate să răspundă chemării 
divine. Finalitatea acestui itinerar nu poate să fie decât construirea propriei 
personalităţi avându-l pe Cristos ca referință pentru întreaga viaţă. În felul 
acesta, credinţa devine elementul de unificare a întregii existenţe!“. 


Concluzie 


În încercarea de a scoate în evidență necesitatea unei orientări vocationale 
a pastoratiei tinerilor, am trecut in revistă unele documente ale Magisteriului 
care fac referință la acest aspect. Apoi am insistat asupra faptului că tinerii 
trebuie să fie priviți din perspectiva speranţei, ca o resursă, si nu ca o proble- 
mă. Ulterior am trasat unele linii fundamentale pentru o pastoratie a tinerilor 
orientată vocational, specificând necesitatea de a valoriza ambientele frecven- 
tate de tineri, de a desfășura o cateheză vocationala însoţită de o orientare 
adecvată şi de a asigura o îndrumare vocationala. 

În contextul numeroaselor propuneri din diferite perspective ce sunt adre- 
sate tinerilor şi care, de cele mai multe ori, îi dezorientează, persoanele care 
sunt implicate în pastorația tinerilor trebuie să tina cont de aceste aspecte, 
pentru ca slujirea lor să fie cu adevărat în folosul creşterii tinerilor. În modul 
acesta, se evită ca pastorația tinerilor să fie o sumă de activităţi fără o finalitate 
clară şi care pot chiar împiedica creşterea armonioasă a tinerilor. Dacă, dim- 
potrivă, aspectul vocational este permanent urmărit, atunci pastorația tineri- 
lor va contribui la creşterea umană si spirituală a tinerilor si va oferi elemen- 
tele necesare pentru ca aceștia să îşi asume propria vocaţie şi să îşi găsească 
împlinirea. 


14 E. MASSERONI, „La guida spirituale nel servizio di accompagnamento vocazionale”, in 
Guizzont L. (ed.), Direzione spirituale e orientamento vocazionale, Cinisello Balsamo, Paoline 
1992, 71. 


CHIESA MADRE. 
Ecclesiologia di Henri de Lubac nelle opere ,,Cattolicismo. 
Aspetti sociali del dogma” e „Meditazione sulla Chiesa”. (II) 


Lect. dr. pr. Stefan LUPU 
Institutul Teologic Romano-Catolic, Iasi 


Il secondo lato del mistero della Chiesa, quello che si riferisce all’ «Ecclesia 
ex gentibus», cioè al suo rapporto con il mondo, è stato riassunto da Henri de 
Lubac mediante un’ espressione biblica e patristica: la Chiesa come «Madre». 
Con ciò egli sottolinea che, nel tempo intermedio fra la sua origine e la sua 
mèta, il ruolo della Chiesa devessere quello di realizzare l’unità vitale degli 
uomini con Dio. Qui si tratta delle strutture per le quali la Chiesa esercita la 
sua missione nel mondo quale sacramento dell'incontro tra Dio e gli uomini, 
fino al suo compimento finale nel Regno di Dio. In questo senso la considera- 
zione della Chiesa non può prescindere dal suo rapporto peculiare con Maria. 


1. La struttura materna della Chiesa 


A immagine della Trinità, la Chiesa si presenta nel tempo intermedio come 
una nella diversità: circumdata varietate. Questa unità, chiamata da Henri de 
Lubac «cattolica», in quanto realizza la pienezza e la totalità dell'essere ecclesi- 
ale, trova la sua base nella natura sacramentale della Chiesa e nella sua strut- 
tura gerarchica. 

La considerazione quasi esclusiva degli elementi istituzionali ha portato, 
nella visione di una ecclesiologia societaria, ad accentuare il rapporto di 
superiorità-subordinazione tra gerarchia e laici!. La dottrina degli «status ec- 
clesiae», nella prospettiva dei mezzi di salvezza, ha messo gerarchicamente in 
primo luogo i pastori, in cui si concentrano tutti i poteri sui mezzi di salvezza, 
in secondo luogo i religiosi, caratterizzati da alcuni mezzi speciali di santità, 
ed infine i laici, che non hanno poteri sui mezzi di salvezza e sono oggetto 
della cura pastorale. 

Al contrario, Padre de Lubac, senza negare che la Chiesa sia una società 
organizzata specificamente per la predicazione, per il culto e per il ministero 


! Cf. A. ACERBI, Due ecclesiologie: ecclesiologia giuridica ed ecclesiologia di comunione nella 
»Lumen Gentium”, ed. Dehoniane, Bologna 1975, 72. 
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pastorale, mette in luce che essa, è in primo luogo, la «congregatio fidelium»’, 
la quale non esiste indipendentemente e al di fuori degli uomini convertiti al 
vangelo, che vivono della fede e dei sacramenti. La fondamentale unita di tutti 
i membri della Chiesa, nelle realta costitutive del loro essere e agire cristiano, 
ha permesso al nostro autore di ricuperare la prospettiva fondamentale 
dell’unità della Chiesa stessa, pur nella molteplicità delle funzioni e dei poteri. 

Il quadro generale, per considerare la partecipazione di tutti i membri del 
popolo di Dio alle funzioni salvifiche, Padre de Lubac lo trova nell’idea tradi- 
zionale della «maternità della Chiesa»: 


La Chiesa è una madre ed è un popolo: la madre che ci genera alla vita divina, 
l'insieme di tutti coloro che partecipano, in gradi diversi, a questa vita, formano il 
«Popolo di Dio»... E un seno materno, ed è una fraternità’. 


Secondo questa concezione tutti i fedeli formano, corporativamente con i 
sacerdoti, un unico soggetto complesso dell'azione con cui si generano i cris- 
tiani e si edifica il corpo di Cristo: 


Non ci sono figli senza una madre, non cè popolo senza i suoi capi, non cè santità 
acquisita senza un potere e senza un'opera di santificazione, non cè unione effetti- 
va nella vita divina senza una trasmissione di questa vita... e non cè neppure as- 
semblea costituita, senza una costituzione che comporta una gerarchia*. 


In questo modo tutte le mediazioni ecclesiali sono integrate nell'unità vi- 
vente del popolo, nel cui seno alcuni membri sono, per istituzione divina, in- 
termediari qualificati in un processo, al quale prende però parte tutta la 
comunità. 


a) Chiesa, popolo sacerdotale, profetico e regale 


L'uguaglianza dei fedeli nella dignità dell'esistenza cristiana porta, infatti, 
all'idea della Chiesa come popolo sacerdotale, profetico e regale nella sua in- 
terezza: tutti i suoi membri comunicano, per la loro stessa dignità, alla vita e 
alla missione del corpo intero: «ogni cristiano è sacerdote... partecipa all’unico 
Sacerdozio di Gesù Cristo»°. La gerarchia compie, a titolo originario e in modo 
proprio ed esclusivo, quella funzione sacerdotale, profetica e regale, che, sotto 


? H. DE LuBac, Méditation sur léglise, ed. Aubier-Montaigne, Paris 1953, collana Théolo- 
gie; tr. it. Meditazione sulla Chiesa, Jaca Book, Milano 19934, 61-65. 

* H. DE LUBAC, Meditazione sulla Chiesa, 64. 

+ H. pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 66. 

5 H. DE Lusac, Meditazione sulla Chiesa, 83. 
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altro aspetto, pure i fedeli compiono: «Ciò non significa, certamente, che tale 
sacerdozio (ministeriale) sia qualcosa del tutto individuale: al contrario, non 
si ottiene e non si esercita che in unione organica con tutta la comunita»®. 

In questa prospettiva, il sacerdozio dei fedeli è visto come una partecipa- 
zione reale e di ordine sacramentale all'unico sacerdozio di Cristo, partecipa- 
zione che è comune a tutti i membri della Chiesa, gerarchia compresa. Esso 
esprime i valori di comunione e abilita ad offrire a Dio un culto spirituale, il 
quale comprende e culmina nel mistero eucaristico, in cui si realizza concre- 
tamente la riunione e l’unità in Cristo dei fedeli. Alla tendenza che separa ri- 
gidamente la «ecclesia docens» dalla «ecclesia discens» e concepisce i loro rap- 
porti solo nel senso della dipendenza della fede del corpo ecclesiale all’inse- 
gnamento del corpo magisteriale, Padre de Lubac vuole congiungere, in una 
reciproca interazione, le funzioni specifiche della gerarchia e quelle proprie 
dei fedeli, per la loro consacrazione battesimale, «perché l’integrità del Cristo 
significa l’unità indivisibile del Capo e del Corpo e, per conseguenza, anche 
l’unità indivisibile di tutti coloro che fanno parte di questo corpo»’. Nel rispetto 
delle prerogative della gerarchia, il «sensus fidei», presente nell'intero corpo 
ecclesiale, non solo segue il magistero, ma anche, sotto un certo aspetto, lo 
precede, costituisce l'ambito vitale in cui il magistero si esercita e in certi casi 
influisce sui teologi e sui pastori, spingendoli a una formulazione più profonda 
e più precisa della rivelazione. In questo senso, sia la gerarchia sia i fedeli, tutti 
sono, sotto diversi aspetti, «ecclesia docens» ed «ecclesia discens»*. 

Infine, la funzione regale è intesa a partire dalla sua visione della Chiesa 
come animata e sostenuta, in tutti i suoi membri e in permanenza, dagli im- 
pulsi dello Spirito, che sono i carismi?. Nella vita della Chiesa il fattore caris- 
matico sussiste, accanto a quello istituzionale, come momento essenziale ed 
espressivo della libertà di Dio nella guida della sua Chiesa”. E nella pace e 
concordia tra i fedeli dotati di liberi carismi ed i fedeli insigniti del ministero 
gerarchico che si edifica la Chiesa nell'obbedienza al suo Signore: 


Questo corpo è una società visibile ed organicamente strutturata, in cui regna una 
certa ripartizione del lavoro, giacché le funzioni dei suoi membri sono, per esempio, 


* H. pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 85. 

7 H. DE Lusac, Meditazione sulla Chiesa, 66. 

8 Cf. H. pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, nel capitolo “Ecclesia mater” (161-192), dove 
dedica molta attenzione al concetto di vir ecclesiasticus, per sottolineare la partecipazione at- 
tiva che ogni cristiano deve avere alla vita della Chiesa. 

°’ Cf. H. pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 54-61. 

1° Cf. H. DE LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 67. 
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di insegnare, di governare, o di fare dei miracoli, di discernere gli spiriti: si tratta 
della duplice differenziazione, gerarchica e carismatica... Nella diversita stessa delle 
loro funzioni, tutti «abbeverati di un solo Spirito», non sono che una cosa sola in 
Cristo Gesù". 


Se la mediazione ecclesiale non consiste solo nellamministrare con autorita 
i mezzi della grazia, quanto piuttosto nel guidare la persona allincontro con 
Dio nella conversione al Vangelo e nell’impegno di vita cristiana, quindi, con- 
clude Padre de Lubac, è tutta la comunità ad avere parte nella generazione alla 
fede, nella crescita verso la santità: è la «vita in Cristo» e la testimonianza della 
comunità l’ambiente spirituale indispensabile per la fecondità del ministero 
gerarchico e per l'espansione della vita cristiana”. 


b) I sacramenti dell’unità 


Un punto discriminante tra le diverse ecclesiologie, nella prima metà del 
ventesimo secolo, era costituito dal problema se la struttura della Chiesa ha una 
fondazione sacramentale, cioè se i sacramenti costituiscono o no il nesso tra il 
piano della comunione di vita in Cristo e la costituzione sociale della Chiesa”. 

La corrente giuridista partiva, nella considerazione della Chiesa, dalla no- 
zione filosofica di «società», che si poteva applicare ai diversi tipi di raggrup- 
pamenti umani, però senza spiegare la specificità della comunità cristiana. In 
questa visione, la considerazione dei sacramenti si limitava a quella della loro 
ricezione, come condizione per l'appartenenza alla Chiesa”. 

Padre de Lubac, invece, parte da una concezione «sacramentale», che pre- 
senta Cristo come epifania di Dio nella sua umanità e come «sacramento pri- 
mordiale», mentre la Chiesa lo è in senso derivato: «essa è sulla terra il sacra- 
mento di Gesù Cristo, come Gesù Cristo è per noi, nella sua umanità, il sacra- 
mento di Dio»!5. I sette sacramenti, a loro volta, sono la manifestazione parti- 
colare dell’universale sacramentalită della Chiesa. Adoperando la visione sa- 
cramentale, Padre de Lubac intende mostrare che l'aspetto visibile della Chiesa 
procede dalla sua esigenza di instaurare la comunione degli uomini con Dio e 
tra di loro, e di sottolineare la specificità della forma sociale della Chiesa: 


"1 H, pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 73. 

12 Cf. H. DE LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 86-90. 

13 Y.M.-J. CONGAR, Sainte Église. Etudes et approches ecclésiologique, éd. du Cerf, Paris 
1963; tr. it. Santa Chiesa, Morcelliana, Brescia 1967, 19-41. 

14 Cf. A. ACERBI, Due ecclesiologie..., 65. 

15 H., pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 135. 
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«I sacramenti, essendo mezzi della salvezza, devono essere compresi come 
strumenti d'unită. Realizzando, ristabilendo o rinforzando r'unione dell’uomo 
con Cristo, realizzano, ristabiliscono o rinforzano, con ciò stesso, la sua unione 
con la comunità cristiana»!°. Perciò, egli pone i sacramenti non solo in relazi- 
one con la realtà di Cristo risorto, ma anche con la realtà della Chiesa: la natura 
di quest’ultima, anche nel suo apparato istituzionale e nei suoi rapporti comu- 
nitari, è rivelata e costituita dal rapporto con i sacramenti: 


Tale è l'insegnamento costante della Chiesa... come la Redenzione e la Rivelazione, 
pur raggiungendo direttamente ciascunanima, nel loro principio non sono indi- 
viduali ma sociali, così la grazia prodotta e mantenuta dai sacramenti non stabi- 
lisce un rapporto puramente individuale tra l’anima e Dio o Cristo, ma ciascuno 
la riceve nella misura in cui si unisce, socialmente, all'unico organismo dove scorre 
la sua linfa feconda”. 


Dunque, i sacramenti non sono soltanto la specificazione della universale 
sacramentalità della Chiesa, ma questa stessa si costituisce e si manifesta nella 
loro celebrazione. Di conseguenza, l'organizzazione giuridica della Chiesa non 
è la realtà prima ed autonoma, ma è la strutturazione di una realtà che prima 
di tutto è sacramentale. 

La comunicazione del mistero di Cristo, che costituisce la realtà profonda 
dei sacramenti della Chiesa, si realizza pienamente e si manifesta 
nell'eucaristia!. Già gli scolastici insegnavano che la «res» delleucaristia è 
l’unità della Chiesa nello Spirito e nella carità”. De Lubac, invece, aggiunge 
che la riunione dei fedeli per la celebrazione delleucaristia è, dal punto di vista 
della comunione sacramentale con Cristo, lepifania «hic et nunc» della Chiesa 
di Dio, in cui non solo si raggiunge l’effetto dell'unità spirituale dei cristiani, 
ma si manifesta e si costituisce la Chiesa anche nella sua indivisibile struttura 
esteriore. L'unica Chiesa di Cristo, che raccoglie in unità il popolo di Dio, esiste 
concretamente nelle assemblee eucaristiche: 


E come il corpo di Cristo più precisamente era significato dal pane, e il suo sangue 
dal vino, così la Chiesa, che è anche Corpo di Cristo, appariva significata dal pane 


!° Cf. H. pe LuBac, Catholicisme, les aspects sociaux du dogme, éd. du Cerf, Paris 1938, 
collana Unam Sanctam, 3; trad. it. Cattolicismo. Aspetti sociali del dogma, Jaca Book, Milano 
19922, 51. 

1 H. DE LuBac, Cattolicismo. Aspetti sociali del dogma, 51. 

18 Cf. H. DE LuBac, Cattolicismo. Aspetti sociali del dogma, 56-73; IDEM, Meditazione sulla 
Chiesa, 80-81. 

!° Cf. H. pe LuBac, Cattolicismo. Aspetti sociali del dogma, 60. 
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consacrato, mentre il vino cambiato nel sangue di Cristo era naturalmente il sim- 
bolo della carità, che è come il sangue in cui risiede la vita di questo grande Corpo”. 


In questo modo Padre de Lubac supera l'opposizione tra l’idea di «corpo 
mistico» e quella di «popolo di Dio», anzi ne fa vedere la profonda consonanza: 
la Chiesa è il popolo della nuova alleanza, che esiste come corpo di Cristo: 


popolo di Dio è già adesso una comunità cultuale. Lo stesso vocabolo Chiesa, 
l'abbiamo visto, significa assemblea. Questa grande assemblea non cessa mai di 
essere riunita... Essa non realizza mai così bene il suo nome, come quando in un 
luogo prestabilito il Popolo di Dio si stringe attorno al suo Pastore per la celebra- 
zione eucaristica. Non è che una cellula del grande corpo, ma, virtualmente, è 
presente il Corpo intero”. 


Quale «Corpo di Cristo», la Chiesa è, quindi, la comunità di coloro che 
celebrano la Cena del Signore e, ricevendo in essa il suo corpo, diventano essi 
stessi Corpo del Signore. In questa accezione, il termine non indica più né il 
lato invisibile della Chiesa né il suo aspetto corporativo, ma una realtà sacra- 
mentale, che esprime in modo indivisibile sia la visibilità «sui generis» della 
Chiesa, sia la profondità della sua vita intima. Il nuovo popolo di Dio, che ri- 
ceve dalleucaristia il modo specifico di esistenza e di unità, appare, perciò, 
come il «sacramento» di Cristo nel mondo e come una «comunione», esterna 
e interiore allo stesso tempo, nei beni salvifici e nei ministeri. 


c) La gerarchia al servizio dell'unità 


La considerazione delle strutture istituzionali, secondo il nostro autore, si 
deve fare in una prospettiva comunionale, cioè nella Chiesa intesa come una 
«comunione di persone», che sorge dalla comunione con Dio. In questa visione, 
egli si ispira sia alle concezioni corporative della grande Scolastica e al pensi- 
ero di Mohler, sia agli assunti fondamentali del pensiero personalista, sinteti- 
zzato da lui così: «Cattolicismo e personalismo si accordano e si fortificano 
mutuamente». 

In questo senso, la missione della gerarchia nella Chiesa è sentita soprattutto 
come «generatrice di vita»: 


Coloro che ne sono rivestiti, qualunque sia il modo umano della loro designazione, 
partecipano, in virtù di una delegazione di Dio stesso, alla missione della Chiesa 


°° H, pe LuBac, Cattolicismo. Aspetti sociali del dogma, 62. 
2! H, pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 93. 
2° H, DE LuBac, Cattolicismo. Aspetti sociali del dogma, 256. 
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di generare e di conservare la vita divina in noi. Gesù Cristo, vero Sacerdote, unico 
Sacerdote li ha scelti come suoi strumenti per agire sulle anime”. 


Pensare la Chiesa in termini di «vita» non si oppone a una visione della 
gerarchia, intesa come il tramite delle comunicazioni di energia e di vita divina, 
anzi giustifica il fatto che la comunione ecclesiale si costituisce gerarchica- 
mente dal momento che la comunicazione di vita contiene in sé l'atto del rice- 
vere la vita: la generazione stabilisce, a titolo essenziale, una subordinazione di 
chi riceve verso chi è la fonte di vita”. 

Inoltre, senza negare il suo aspetto di autorità né il suo ruolo pertinente 
nella vita sacramentale, la gerarchia è intesa come «servizio» all'interno del 
corpo ecclesiale: 


Il sacerdozio del vescovo e dei preti che lo circondano... non è dunque, rigorosa- 
mente parlando, una dignità più alta... Non si tratta di un grado superiore nel sa- 
cerdozio interno, comune a tutti e non sorpassabile, ma di un sacerdozio esterno 
riservato ad alcuni; si tratta di un incarico conferito ad alcuni in vista del sacrificio 
esteriore... Chiamandolo «sacerdozio ministeriale « si esprime ancora lo stesso 
concetto”. 


In tal modo la gerarchia perde il carattere di assolutezza e di centralità, che 
ha in altre visioni ecclesiologiche. Essa ha, come scopo, quello porre il fedele 
nella condizione di realizzare una esperienza cristiana autentica e di esercitare 
i ministeri che Dio affida a ciascuno: 


La Chiesa non è stata creata per essere un duplicato dei poteri di questo mondo, 
per sostituirli e neppure per consolidarli; ma è in vista dun fine più sublime e più 
profondo che i pastori ricevono «lo spirito di governo» che fu conferito dal Padre 
a Gesù Cristo. Il pane stesso della parola, incessantemente spezzato o distribuito 
in nutrimento da coloro che ne sono costituiti testimoni e ministri, non è ancora 
sufficiente, da solo, a vivificare le anime. E° necessario che esse si abbeverino alla 
fonte dei sacramenti affidata alla Chiesa santificatrice?. 


La funzione gerarchica non va, dunque, intesa come il centro motore di 
ogni attività della comunità, da cui soltanto partirebbero ed a cui condurreb- 
bero tutti gli impulsi vitali; la gerarchia è, piuttosto, a servizio della libertà 
delle persone: 


23 H, pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 90. 
24 H, pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 66. 
25 H, DE LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 87. 
26 H. pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 92. 
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Tenere in mano l'Eucaristia: tale è dunque la suprema prerogativa della gerarchia 
nella Chiesa... Consacrare il Corpo di Cristo, perpetuare così l'opera della Reden- 
zione, offrire il sacrificio di lode, il solo Sacrificio gradito al Signore: ecco la sua 
azione più sacerdotale, il supremo esercizio del suo potere... Per capire la funzione 
della gerarchia, ossia per capire la Chiesa, bisogna dunque contemplarla nell’atto 
in cui essa la esercita”. 


Così il sacerdozio gerarchico non è più isolato dal vivo nesso con la 
comunità: il ministro appare come colui che, all’interno della comunità, serve 
da strumento allo Spirito per l’unità e l'animazione dell'organismo ecclesiale. 
Anche il vescovo, più che un mediatore superiore ed esterno alla comunità, 
appare come il luogo spirituale in cui si annoda la comunione di fede, di culto 
e di azione apostolica di tutta la «ecclesia»: 


Ogni vescovo fa l’unità del suo gregge... Il vescovo stesso a sua volta è «in pace e in 
comunione con tutti i suoi fratelli che celebrano in altri luoghi il medesimo unico 
Sacrificio e che fanno menzione di lui, come lui fa menzione di tutti loro; formano 
tutti insieme un solo episcopato; e tutti sono ugualmente «in pace e in comunione 
«con il vescovo di Roma, successore di Pietro, vincolo ed espressione visibile 
dell'unità. Per essi tutti i fedeli sono uniti”. 


Secondo Henri de Lubac, quindi, non si dà la gerarchia come il «prius» lo- 
gico rispetto alla comunità. Ministeri e comunità, infatti, si richiamano mutu- 
amente: né luna senza i ministeri, né questi senza la comunità. I due insieme 
formano la Chiesa, essendo stati chiamati insieme ad esistere da Cristo. Ciò 
che Cristo ha posto come segno e strumento di salvezza è la comunità, strut- 
turata mediante i ministeri. F la realtà unitaria della missione, affidata da Cristo 
a tutta la Chiesa, che precede e fonda i poteri in essa e ne regola l'esercizio: 


Nella Chiesa, infatti, tutto è ordinato alla «nuova creatura». In essa tutto si compie 
in vista della nostra santificazione che è, nel medesimo tempo, secondo la parola 
di Gesù, la nostra «consumazione nell’unità»??. 


Nella unità del popolo di Dio, che è la realtà totale, posta e strutturata da 
Dio stesso mediante i doni dello Spirito, la gerarchia non è al di sopra della 
comunità e nemmeno le è subordinata, ma è nella comunità, in comunione 
con tutti gli altri carismi e ministeri, rispetto ai quali essa ha una funzione 
specifica ed originaria. 


27 H. pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 93. 
28 H, pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 94. 
2° H. pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 91. 
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2. La mediazione salvifica della Chiesa per il mondo 


La missione della Chiesa nel mondo é unesigenza costitutiva della sua esis- 
tenza. Scaturendo dalle missioni divine del Figlio e dello Spirito, la Chiesa ne 
é la loro attualizzazione nel tempo. Essa é la comunita viva in cui, nella forza 
dello Spirito, che non gli viene mai meno, é reso presente il Cristo, il quale 
compie, attraverso essa, la sua missione salvifica. Cosi la Chiesa, asserisce 
Henri de Lubac, mentre attua l’unità del popolo di Dio, fa lievitare la storia 
verso il suo compimento glorioso, quando Dio sarà tutto in tutti. In forza di 
questo dinamismo missionario, la Chiesa si pone non di fronte al mondo o 
contro di esso, ma in esso, come fermento che porta la vita divina nelle più 
diverse situazioni della storia ed a sua volta assume in sé e presenta a Dio i 
valori delle realtà mondane. 


a) La vita della Chiesa nel mondo 


Nella visione «tradizionale» il rapporto tra la Chiesa e il mondo è inteso 
come il rapporto tra la massima espressione a livello giuridico della società 
civile, lo Stato, e la pari espressione della società ecclesiale”. All’interno di 
questa concezione si distinguono due posizioni: una che riprende la teoria 
dello «stato cattolico» e della «potestà indiretta» della Chiesa, e un’altra, più 
sensibile ai condizionamenti storici, che si sforza di raggiungere nel rapporto 
tra i due poteri un equilibrio per assicurare la necessaria autonomia allo Stato 
e alla Chiesa”. Ciò che accomuna le due posizioni è che entrambi si aggirano, 
pur con diversa sensibilità, nell'ambito di una concezione giuridica dei rap- 
porti tra Chiesa e mondo”. A questa visione dualistica, ineliminabile in ogni 
considerazione prevalentemente istituzionale dei rapporti tra Chiesa e mondo, 
Padre de Lubac propone un'altra più esistenziale e unitaria. Da una parte, il 
rapporto tra la Chiesa e il mondo è determinato dalla sua stessa natura: 


°° Cf. A. ACERBI, Due ecclesiologie..., 86. 

31 Cf. H. DE LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 104-108. 

* Una variante di tale concezione si aveva in alcune giustificazioni dell’Azione cattolica: 
basate sul diritto della gerarchia a dirigere i fedeli anche nelle loro attività sociali, esse presen- 
tavano il rapporto tra la Chiesa e il mondo non più come tra due supreme istanze giuridiche, 
ma tra la società civile, nelle cui istituzioni i laici operano, e la Chiesa che si attribuisce una 
vera competenza anche nelledificazione della comunità umana. In questa visione, il laico è il 
ponte tra la Chiesa gerarchica e il mondo, che attraverso i suoi compiti profani egli deve ordi- 
nare secondo le direttive dell'autorità ecclesiastica; cf. Ch. JouRNET, La juridiction de léglise 
sur la cité, Paris 1931; J. LECLER, Léglise et la souveranité de l'état, Paris 1949; A. AcERBI, Due 
ecclesiologie..., 86. 
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«Questa Sposa mistica, questa Chiesa dal cuore nascosto, è nello stesso tempo 
una realtà ben visibile in mezzo alle realtà di questo mondo», cioè essa vive 
nel mondo, si inserisce nella società, però non può essere mai assoggettata da 
nessun potere politico: questo comporta il fatto che la Chiesa e il mondo si 
trovano sempre in un rapporto caratterizzato da una tensione irriducibile. 
Dall'altra parte, il nostro autore invita a prendere coscienza che il mondo, nel 
suo significato teologico, non è estraneo né opposto alla Chiesa e che il senso 
profondo dell’esistenza cristiana nel mondo non porta a una separazione da 
esso, ma alla nascita a uno spirito nuovo, incarnato nel mondo e capace di 
discernere il suo vero dinamismo, per portarlo a compimento in Cristo: 


La Risurrezione del Signore ha creato un mondo nuovo, ha segnato l’inizio di una 
nuova età, ha fondato sulla terra un tipo di esistenza assolutamente nuovo... Tut- 
tavia essa non ha trasformato la natura sociale dell’uomo, né soppresso le condizi- 
oni temporali della sua esistenza... Dora in poi perciò, l’uomo fara parte quaggiù 
di due città, ricettacoli di questi due mondi™. 


Chiesa e mondo appaiono così unificati nella coscienza del cristiano e nel 
suo impegno apostolico in seno ai compiti profani, valorizzati come luogo 
della testimonianza evangelica. Il compito proprio della Chiesa, nei confronti 
del mondo, non è quello di sostituirsi allo Stato per elaborare programmi so- 
ciali”, ma di annunciare la verità totale sull'uomo e di essere una forza di libe- 
razione e di unità per la comunità: 


Per il fatto di aver rivelato all'uomo di essere destinato ad un mondo superiore... 
Gesù ha già posto in lui un principio di libertà spirituale, frutto di una esigenza 
interiore più forte di tutti i tiranni... Egli ha definitivamente fondato questo «regno 
spirituale» che giudica e rende relativi tutti i regni della terra“. 


L'annuncio liberatore della Chiesa si scontra, però, con la propagazione di 
un «umanesimo sociale», che propone l'autosalvezza delluomo e l’unità 
dell'umanità su una base semplicemente umana. La debolezza di questa ten- 
denza sta, secondo il nostro autore, proprio nel suo principio, cioè di ridurre 
l'essere umano a un essere sociale. Essa dimentica l'elemento eterno presente 
nell'uomo: «Cè nell'uomo un elemento eterno, un “germe deternită” che, fin 
dora, respira al di sopra del tempo, che sempre, hic et nunc, sfugge alla società 


33 H., pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 103. 
34 H. pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 108. 
35 Cf. H. DE LUBAC, Cattolicismo, 277. 

3° H, pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 109. 
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temporale. La venuta del suo essere sorpassa il suo stesso essere»”. La conse- 
guenza di questa dimenticanza si vede nella distruzione dell’interiorità della 
persona umana ela generazione della tirannia, così come è avvenuta nel sistema 
marxista e nazista. La vera soluzione per conciliare il valore della persona 
umana e la dimensione sociale dell'uomo, afferma De Lubac, si trova solo nella 
Chiesa, la quale afferma un destino trascendente per l’uomo: 


F assolutamente necessario un luogo in cui l'umanità, generazione per generazi- 
one, sia raccolta; le è necessario un Centro verso cui converga; un eterno che la 
riunisca; un Assoluto che, nel senso più forte della parola, nel senso pienamente 
attuale, la faccia esistere. Le è necessario un Polo che l’attiri. Le è necessario un 
Altro a cui darsi**. 


Quindi, contro le varie mistiche e ideologie, la Chiesa annuncia la presenza 
dell'eterno nel tempo e afferma che l’uomo è chiamato a un destino trascen- 
dente per il fatto che è stato creato a immagine di Dio. In questo mondo, essa 
appare come la sola garanzia efficace della libertà umana e la sola che può re- 
stituire all'uomo la sua profondità. 

La Chiesa, però, continua il nostro autore, non si limita ad assicurare agli 
uomini la libertà, essendo anche messaggera ed operatrice di unità. Nel mondo 
i sogni di universalismo vanno in un solo senso: affermano cioè il fatto che la 
propria persona, o il proprio sangue, o la propria patria abbiano il dominio su 
tutti gli altri. L'unità, che la Chiesa realizza, si fonda nella Redenzione operata 
da Cristo, per mezzo della quale tutti gli uomini sono diventati figli di Dio e 
fratelli tra loro, e nell'azione dello Spirito Santo, 


quel principio interiore di unità, che si identifica col principio stesso della libertà, 
perché fa sì che ognuno avendo vinto se stesso, cooperi spontaneamente con tutti. 
Così riavvicinati e riconciliati, noi non siamo più senza speranza e senza Dio nel 
mondo, ma tutti insieme abbiamo accesso in un unico Spirito al Padre”. 


Se la Chiesa non vuole sostituirsi allo Stato, per quanto riguarda i pro- 
grammi sociali, politici o economici, tuttavia essa rivendica la sua competenza 
su tutto l'umano e chiede, per se stessa, la libertà di annunciare il Vangelo: 

Essa non può mai abdicare al suo mandato di dirigere imperativamente le cosci- 


enze, ricordando a tutti, in ogni circostanza, l’universale regalità di Cristo. Il cris- 
tianesimo è universale non soltanto nel senso che tutti gli uomini hanno in Cristo 


37 H. pe LuBac, Cattolicismo, 273. 
38 H, pe LuBac, Cattolicismo, 270. 
3° H. pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 116. 
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il loro Salvatore, ma anche nel senso che tutto luomo ha in Gesù Cristo la sua 
salvezza“. 


La salvezza che la Chiesa annuncia al mondo è, quindi, secondo Padre de 
Lubac, una salvezza totale e universale di tutto luomo, in quanto individuo e 
in quanto «essere sociale». E’ una liberazione integrale, personale e collettiva, 
dal male in tutte le sue forme. La libertà che essa apporta non è da intendere 
solo in senso negativo come libertà da servitù interiori ed esteriori, ma è 
libertà per una vita nuova e diversa, in comunione con Dio e con gli uomini 
fratelli: «Tale, dunque, è la sua duplice benefica azione: essa ci strappa ai flutti 
del mondo che perisce; ma essa raccoglie nello stesso tempo le speranze del 
genere umano»“. 


b) La missione della Chiesa nel mondo 


Abbiamo visto che il mistero di Cristo e della Chiesa realizza la sintesi del 
mistero dell'incontro tra Dio e gli uomini. Nel disegno universale della salvezza, 
la Chiesa ha un ruolo necessario ed insieme totalmente relativo: dipendendo 
da Cristo, la Chiesa è necessaria, in quanto sacramento del dono salvifico 
offerto da Dio a tutti gli uomini. Perciò, oltre a consolidare nella salvezza i 
propri figli, essa deve arrecare la salvezza a tutti coloro che non sono cristiani. 
Anche se di fronte allo sconfinato mondo non-cristiano la Chiesa si trova in 
netta minoranza, essa esiste, afferma Padre de Lubac, riprendendo unespressione 
dall Epistola a Diogneto, per essere «l’anima dell'universo intero»*, per fare 
della famiglia umana, disgregata dal peccato, la famiglia di Dio: 


Ora cè un luogo in cui, fin da quaggiù, incomincia questa riunione di tutti nella 
Trinità. Cè una «Famiglia di Dio», misteriosa estensione della Trinità nel tempo, 
che non solo ci prepara a questa vita unitiva e ce ne dà la sicura garanzia, ma cè ne 
fa già partecipi”. 


Da qui, però, sorge un problema”: se Cristo è l’unico Mediatore e se tutti si 
salvano in lui, come si può comprendere la necessità della Chiesa per la salvezza 
e che senso hanno ancora le opere missionarie da essa intraprese? Perché Cristo 
non si è accontentato di compiere il Sacrificio redentore, ma ha fondato la 
Chiesa e ha mandato i suoi discepoli ad annunciare il Vangelo? Padre de Lubac 


4° H. pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 130. 

4 H. pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 120. 

4 Epistola a Diogneto, 6,1.2.7.10; H. DE LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 164. 
4 Cf. H. pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 160. 
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sottolinea che queste domande non sono solo teoriche, ma hanno una conse- 
guenza pratica: 


nella misura in cui si apre la porta della salvezza a quelli che sono chiamati impro- 
priamente «infedeli», diminuisce la necessita che essi appartengano alla Chiesa 
visibile. Se un cristianesimo implicito basta alla salvezza, perché chiedere un cris- 
tianesimo esplicito?“ 


La necessita della Chiesa per la salvezza, accettata pacificamente per tanti 
secoli, € stata messa in discussione con le scoperte moderne della geografia e 
della storia. Il problema era come conciliare la mediazione universale di Cristo 
e della Chiesa con la «salvezza degli infedeli», cioè di tanti uomini che non 
avevano conosciuto entrambi. Le soluzioni offerte dai teologi, in passato, per 
quanto parziali, alternavano una chiara condanna, o il ricorso a un miracolo, 
o, infine, una salvezza naturale. Ma queste soluzioni non tenevano conto, scrive 
Padre de Lubac, delle grandi visioni ottimistiche dei Padri i quali, a partire da 
sant Ireneo, avevano insegnato che «il Figlio, fin dall'origine e sotto tutti i cieli, 
più o meno oscuratamente rivela il Padre ad ogni creatura e che egli può essere 
la salvezza per coloro che sono nati fuori della Chiesa»*. E, in seguito, basan- 
dosi sulle parole di Gesù: «Io sono la via, la verità e la vita e nessuno giunge al 
Padre se non attraverso me» (Gv 14,6), la Chiesa antica ha sviluppato una 
cristologia cosmica, per la quale Cristo è la verità totale del mondo e della 
storia. Inoltre, poiché la verità di Cristo è contenuta nelle Scritture e queste 
appartengono alla Chiesa, risulta che essa è il luogo in cui si incontra la verità 
del Cristo e si riceve l'offerta salvifica del Logos universale. In questo orizzonte 
unitario dei Padri, si può comprendere anche il senso dell'assioma «Extra Ec- 
clesiam nulla salus»: essa ha un valore al tempo stesso costatativo ed esortativo, 
«non solo dichiara che solo nella Chiesa si trova la salvezza ma invita anche 
quelli che stanno fuori, per entrare dalla porta che sola conduce alla vita». 

Secondo Padre de Lubac, la soluzione a questo problema deve partire da 
una visione unitaria del genere umano”. Siccome tutti gli uomini sono stati 
creati da Dio come membra di un unico corpo e tutti vivono la stessa vita del 
corpo, non si può pensare la salvezza delle membra senza includere quella 
dell'intero corpo. E per il fatto che Cristo, quale Salvatore universale, si è come 


4 H, pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 162. 
4 Cf H. DE LuBac, Cattolicismo, 157. 

4 H, pe LUBAC, Cattolicismo, 158. 

47 H, pe LuBac, Cattolicismo, 142. 

48 Cf. H. pe LUBAC, Cattolicismo, 162-165. 
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«incorporato» alla Chiesa, nella quale viene annunciato e rivelato nella totalita 
del suo messaggio e comunicato, con pienezza di mezzi, nel suo mistero, allora 


la salvezza per questo corpo - per l'umanita - consiste nel ricevere la forma di 
Cristo, e questo non può essere se non per mezzo della Chiesa cattolica. Non è 
costei, di fatto, la sola messaggera integrale e autorizzata della rivelazione cristiana? 

Non si diffonde forse nel mondo per mezzo suo la pratica delle virtù evangeliche? 

Infine, non ha forse essa l’incarico di realizzare l’unificazione spirituale di tutti gli 

uomini?”. 

Perciò, la Chiesa deve annunciare a tutti gli uomini le meraviglie dell'amore 
infinito di Dio; umana e divina come Cristo, essa dev'essere nel mondo intero 
il sacramento della volontà salvifica di Dio, che vuol fare dell’intera umanità 
una sola famiglia. 

Cè ancora un altro problema: se Gesù Cristo è la verità totale dell'uomo, 
quale dev'essere oggi l'atteggiamento e il metodo missionario della Chiesa di 
fronte alle religioni noncristiane? 

Secondo Padre de Lubac, la soluzione si deve cercare nella storia della Chi- 
esa, dove si vede abbastanza chiaro la pedagogia che essa sempre ha adoperato, 
cioè «di accogliere tutto ciò che è assimilabile e di non imporre niente che non 
sia della fede»*. Tale atteggiamento si basa sul principio della cattolicita della 
Chiesa: «questa cattolicità visibile è l'espressione normale della sua ricchezza 
interiore, e che la sua bellezza risplende nella varietà: circumdata varietate». 
F necessario che, seguendo la legge dell’Incarnazione, la Chiesa si inserisca 
nella storia e nella vita dei popoli da evangelizzare: «Per la Chiesa il crescere è 
una necessità di natura finché non abbia ricoperto tutta la terra e consolidato 
tutte le anime. La storia delle sue “missioni” è la storia della sua crescita, la sua 
storia». La presenza della Chiesa dovrà, inoltre, essere ispirata sempre dal 
rispetto della dignità delle persone e della loro libertà: essa deve collaborare 
per il vero progresso, per l'edificazione della città terrena. 

Al centro dell'attività missionaria della Chiesa, sottolinea De Lubac, deve 
stare levangelizzazione: solo annunciando il Vangelo essa può realizzare la sua 
cattolicita e rispondere alle attese del mondo. Linculturazione del Vangelo è 
reclamata dalla medesima cattolicità: 


4‘ H. pe LuBac, Cattolicismo, 162. 
5° H. pe LuBac, Cattolicismo, 217. 
51 H. DE LuBac, Cattolicismo, 222. 
52 H, pe LuBac, Cattolicismo, 165. 
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La sua cattolicita, che in essa è una forza, è anche una perpetua esigenza. Essa sa 
di non essere nata per nessun altra cosa se non per rendere tutti gli uomini parte- 
cipi alla salutare redenzione, dilatando ovunque il Regno di Cristo... Finché non 
avrà guadagnato e penetrato Pumanită intera per farle prendere la forma di Cristo, 
la Chiesa non può essere in riposo”. 


Mentre annuncia il Vangelo, continua egli, la Chiesa deve riconoscere nelle 
religioni noncristiane la presenza di valori umani e spirituali, che possono 
costituire un'autentica preparazione evangelica: «la natura umana è certamente 
malata, inferma, ma non è totalmente corrotta. La ragione umana è debole, 
vacillante, ma non è interamente condannata all'errore, e non è possibile che 
la divinità le sia interamente nascosta»*. Lopera del Creatore, per quanto 
«guastata» dall'uomo, resta tuttavia la preparazione naturale e necessaria dell'opera 
del Redentore. Il Creatore e il Redentore sono un solo e medesimo Dio. 

La Chiesa, quindi, oltre a portare la salvezza a tutti gli uomini, ha la missi- 
one di purificare e vivificare i valori presenti nel mondo, per portarli al loro 
vero compimento: il «cattolicesimo» è la forma che deve rivestire l'umanità 
per essere, infine, se stessa. In questo suo lavoro, dichiara Henri de Lubac, la 
Chiesa non può essere accusata né di ingenuità, perché essa sa che tutti gli 
uomini sono uniti nella comunanza della loro origine e del loro destino divino, 
né di sincretismo, che suppone una fede cadente, né, infine, di liberalismo, il 
quale si compiace per l'errore. Essa propone il suo insegnamento in tutta la sua 
purezza ed esigenza, poiché non vuole le anime per se stessa ma per Dio. 


53 H., pe LuBac, Cattolicismo, 167. 
54 H. pe LuBac, Cattolicismo, 212. 
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3. In attesa del compimento finale 


Scaturendo dalla Trinita e strutturata a immagine delle missioni divine, la 
Chiesa non puo che avere come ultimo compimento la patria trinitaria. La 
riflessione sul «mistero» della Chiesa, perciò, non può andare disgiunta dalla 
considerazione del suo carattere escatologico, il quale trova la sua espressione 
nel rapporto tra la Chiesa e il Regno di Dio. Nello stesso tempo, la tensione del 
popolo santo verso la sua meta ultima ha il suo modello concreto in Maria. 
Sono questi due temi che affronteremo in seguito. 


a) Chiesa ed il Regno di Dio 


La tendenza prevalente, prima della crisi modernista, era quella di identifi- 
care semplicemente Regno e Chiesa”. Più tardi, in reazione alla separazione 
totale che i teologi liberali e modernisti operavano tra i due, gli ecclesiologi 
cattolici hanno cominciato a distinguere le due realtà, ammettendo la diffe- 
renza più sul modo che sulla loro natura. Alcuni, però, sono andati oltre, co- 
minciando a distinguere anche la loro natura, arrivando ad affermare che la 
Chiesa non è il Regno, il quale sarà presente solo nella comunione finale, ma 
ha strette relazioni con il Regno, poiché porta in sé alcuni beni escatologici, 
quali il dono dello Spirito e il giudizio sul mondo”. In quest'ultimo senso va 
intesa anche la riflessione del nostro autore: la Chiesa vive nel mondo ma non 
per il mondo, ed è stata voluta, nel disegno salvifico del Padre, per realizzare 
la salvezza di tutte le genti e per instaurare il Regno di Dio. 

Per comprendere il rapporto tra la Chiesa e il Regno di Dio, De Lubac scrive 
che si devono distinguere tre tempi principali o tre stati successivi della Chiesa. 
Una prima trasformazione è avvenuta quando l’«Israele secondo la carne» ha 
ceduto il posto all'«Israele secondo lo spirito». Questo passaggio è stato una 
figura anticipata della trasformazione gloriosa che si compirà alla fine dei 
tempi, quando la Chiesa della terra, passando al suo stato definitivo, diventerà 
il Regno dei Cieli. 

Tra la Chiesa e il Regno cè, allora, un'identità dialettica: da una parte la 
Chiesa è il Regno, anche se «in mistero», in quanto ne è l’inizio sulla terra, il 
germe che feconda la storia, il lievito che cresce verso la realizzazione promessa, 
dall'altra parte, la Chiesa «anela al Regno perfetto», mirando a raggiungere 


°° Cf. A. ACERBI, Due ecclesiologie..., 53. 
5° Cf. H. pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 37-47. 
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quanto ancora non é. In questo modo, Padre de Lubac vuole superare sia la 
separazione totale, sia la semplice identificazione tra loro: 


Perche da sempre essa € in germe, sostanzialmente, questo Regno. Gia adesso, nel 
suo stadio terreno, ne reca in sé la promessa eterna. Ne costituisce l’inaugurazione, 
e ne assicura la presenza attuale ed operante in mezzo a noi. Fin dora, la Chiesa, 
pellegrina sulla terra, è già radicata nei cieli”. 


Sul problema di come intendere la presenza del Regno nella realtà del po- 
polo di Dio, pellegrino nel tempo, e della sua eccedenza rispetto alla Chiesa e 
alle sue dimensioni storiche, il nostro autore scrive: 


La Chiesa terrena non è soltanto il «vestibolo» della Chiesa celeste. Essa è un po’ 
come il Tabernacolo del deserto riguardo al Tempio di Salomone. Essa è con la 
Patria in un rapporto di analogia mistica, nel quale dobbiamo vedere il riflesso di 
una identità profonda. E’ di fatto la medesima Citta che si costruisce in terra e che 
ha già il suo fondamento in Cielo”. 


Non si può, dunque, riservare alla Chiesa il tempo della storia e al Regno il 
compimento della gloria. Nel loro inizio storico, nel loro sviluppo e nella loro 
crescita, sebbene distinti, la Chiesa e il Regno sono inseparabili. Nel compi- 
mento finale, saranno l’unica realtà della pace escatologica. 

Abbiamo visto che la sacramentalità della Chiesa corrisponde alla nostra 
condizione terrena, e che essa è destinata a scomparire davanti alla realtà de- 
finitiva, di cui è il segno efficace. In che modo si può intendere questa trasfi- 
gurazione gloriosa della Chiesa? De Lubac scrive che non si tratta di un «an- 
nullamento di una cosa di fronte ad un'altra: sarà invece la manifestazione 
della sua Verità. Sarà la sua epifania ed il suo compimento»”. In questo modo 
lui prende posizione contro un tipo di seduzione che minaccia la nostra epoca, 
cioè quella di «appagare tutta l'aspirazione umana, sia pure rischiarata dal 
Vangelo, entro i flammantia moenia mundi»®. Si tratta sia di quelli che vorreb- 
bero ridurre la futura felicità ad una felicità terrena dotata di caratteri trascen- 
denti, sia di quelli che vorrebbero conservare alla felicità trascendente i carat- 
teri più terreni. In entrambi casi è un segno che si è perso o si è affievolito il 
senso della trascendenza dell’ultimo fine e che fa difficoltà di comprendere la 
«renovatio» dell’ ultimo giorno. La stessa illusione può avvenire, continua il 
nostro autore, anche nei confronti della Chiesa, cioè di eternizzare la sua 
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struttura sacramentale, dimenticando che questa corrisponde solo al tempo 
presente e concerne il culto esteriore. 

Quindi la trasfigurazione della Chiesa nel Regno di Dio vuole dire che «il 
divenire della Chiesa e le strutture che avranno edificato la sua realta eterna 
saranno assunte con la storicita personale nella comunita gloriosa sotto una 
forma nuova e del tutto interiore». Allora egli ci invita «a non restringere con 
la grettezza delle nostre idee il potere che ha il Signore di trasfigurare la sua 
Sposa»: pur distinguendo la via e il termine, dobbiamo vedere la continuita 
profonda e l’immanenza dell’una nellaltra, così come si riconosce l’unità del 
Cristo nella sua vita terrena, nella sua morte e nella risurrezione gloriosa. 
«Prima di diventare Sposa, nei tempi che precedettero l’Incarnazione, la Chi- 
esa era ancora soltanto la fidanzata, e tale rimane, in parte, fino alla consuma- 
zione dei tempi». 


b) Maria, figura e modello della Chiesa 


Henri de Lubac dedica un lungo capitolo al rapporto tra la Madonna e la 
Chiesa“. Basandosi sulla sua vasta competenza patristica e medioevale, egli 
giunge alla conclusione che 


tra la Chiesa e la Vergine, i legami non sono soltanto numerosi e stretti: sono es- 
senziali. Sono intessuti dal di dentro. Questi due misteri della nostra fede sono più 
che solidali: si è potuto persino affermare che essi sono «un solo ed unico mistero». 
Diciamo, almeno, che essi sono tra loro in un tale rapporto che si avvantaggiano 
sempre ad essere chiariti l’uno con l’altro; anzi, che all'intelligenza dell'uno è indis- 
pensabile la contemplazione dell’altro**. 


Raccogliendo dalla tradizione i vari simboli applicati simultaneamente a 
Maria e alla Chiesa, Padre de Lubac vi trova il fondamento nel fatto che Maria 
è percepita dalla coscienza cristiana come: 


la figura ideale della Chiesa; ne è il suo sacramento, lo specchio in cui si riflette la 
Chiesa intera. La Chiesa trova in essa il suo tipo e il suo esemplare, il suo punto di 
origine e il suo traguardo di perfezione... Essa la porta e la contiene già tutta inte- 
ra nella sua persona. 
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F noto che nella mariologia cattolica si confrontano due tendenze, luna 
«cristotipica» e l’altra «ecclesiotipica»®. Il principio fondamentale della prima 
è l'associazione quanto più perfetta di Maria al Figlio, a cui è unita da un unico 
decreto di predestinazione: la Madonna è la socia del nuovo Adamo. Contro 
questa tendenza hanno reagito i teologi della Riforma, perché hanno visto in 
essa una «sacrilega usurpazione» contro l’unica mediazione di Gesù e l'assoluta 
sovranità di Dio. Ma risponde il nostro autore: 


la gratuità dell'iniziativa divina e la trascendenza dell’azione divina non possono 
venire danneggiate da una economia salvifica che fu istituita da Dio stesso. Maria 
e la Chiesa non sostituiscono minimamente ai nostri occhi l’Umanità di Gesù 
Cristo... Anzi, il duplice mistero misconosciuto dalla Riforma, mentre costituisce 
l'indispensabile garanzia della serietà dell’Incarnazione, attesta al tempo stesso il 
disegno divino di associare la creatura all'opera della sua salvezza”. 


Oltre al parallelismo della maternità santificante e della sponsalità verginale, 
che rendono somiglianti Maria e la Chiesa, Padre de Lubac si pone anche il 
problema della distinzione e superiorità dell’una nei confronti dell’altra. La 
soluzione di tale questione si articola in base alla concezione della Chiesa. «Un 
testo di sant'Agostino mette la Chiesa al di sopra di Maria: main questo passo 
sant'Agostino considera il Corpo mistico nella sua totalità, con il suo Capo». 
Senza dubbio, di fronte a Cristo bisogna ricordare che Maria «fa parte con 
tutti noi della grande famiglia dei redenti... Come ognuno di noi, essa è natu- 
ralmente indigente... Il nostro Salvatore è anche il suo Salvatore». Se si con- 
sidera la Chiesa nella sua universalità, essa comprende Maria come un suo mem- 
bro, quindi come sua «figlia». Tuttavia quest’ultima, essendo alle origini della 
Chiesa, «con molta maggior ragione la si dovrà chiamare invece sua madre»”. 

In un altro senso, capovolgendo il rapporto, si può anche dire che non è la 
Chiesa che partecipa della maternità di Maria, è costei che ha parte nella fun- 
zione mediatrice della Chiesa, sia pure come sua massima realizzazione. 
Questo spostamento di accento parte dalla tendenza «ecclesiotipica», cioè che 
Maria è tipo della Chiesa come redenta. La figura di Maria e dei suoi privilegi 
vanno, perciò, compresi all’interno della comune condizione cristiana: 


66 Cf. S. DE FIORES, Maria nella teologia contemporanea, Centro di Cultura Mariana ,,Ma- 
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la maternità della Vergine è in tutto l’immagine della maternità della Chiesa... Ciò 
che un divenne concesso a Maria nell'ordine carnale, è ora concessa spiritualmente 
alla Chiesa: concepisce il Verbo nella sua fede incrollabile, lo genera in uno spirito 
liberato da ogni corruzione, lo contiene in unanima adombrata dalla virtù 
dellAltissimo. Ma la rassomiglianza è più perfetta ancora. Non si esaurisce soltanto 
in un rapporto che va dall'ordine della carne all'ordine dello spirito; perché prima 
ancora di averlo concepito nella sua carne, Maria aveva concepito il Verbo di Dio 
nella sua fede verginale”. 


L'unione della Madre col Figlio consiste, afferma De Lubac, soprattutto nella 
comunione personale con lui, mediante la fede e l'amore; in tale comunione 
ella cooperò alla redenzione, non come principio subordinato di merito, ma 
come l'espressione compiuta della capacità, che è di tutta la Chiesa, di parteci- 
pare all'opera redentrice. Anche l'influsso attuale di Maria sugli uomini non si 
attua, per grazia di Cristo, se non nella «comunione dei santi»: Maria, cioè 
partecipa e realizza in maniera eminente quella intercessione che è propria di 
tutta la Chiesa: 


Nella Vergine, tutta la Chiesa prende ormai parte alla celeste liturgia dell'eterno 
Sommo Sacerdote, alla sua permanente intercessione presso il Padre. In essa, or- 
nata dei segni della compassione, trova il suo glorioso compimento il sacerdozio 
regale di tutto il popolo di Dio”. 


A Maria si applica la regola formulata da Isacco della Stella: «la stessa cosa 
viene affermata universalmente quanto alla Chiesa, specialmente quanto a 
Maria, singolarmente quanto all'anima fedele»”. De Lubac traduce questo spe- 
cialiter con le espressioni ,,fuori serie, per eccellenza, in modo sovreminente, 
incomparabile”? sicché può affermare che: 


Come Dio ha raccolto tutta la nobiltà sparsa nel grande universo per deporla 
nell'uomo, suo capolavoro, così egli ha raccolto tutta la nobiltà di quell’universo 
spirituale che è la Chiesa, per deporla in Maria”. 


Risulta, quindi, che Maria non è «una prodigiosa eccezione al destino comune, 
a noi totalmente estranea», anzi: ella è germe e forma perfetta della Chiesa, in 
lei si trova tutto quanto lo Spirito riverserà sulla Chiesa. Maria rappresenta fin 


71H pe LUBAC, Meditazione sulla Chiesa, 227 

72 H. pe LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 245. 

73 In Assumptione beatae Mariae: PL 194, 1865; citato da H. pe LuBac, Meditazione sulla 
Chiesa, 245, nota 169. 

74 H, DE LuBac, Meditazione sulla Chiesa, 247. 

7° H, DE Lusac, Meditazione sulla Chiesa, 249. 


124 DIALOG TEOLOGIC 23 (2009) 


dall’inizio quel mondo nuovo che la Chiesa dovrà faticosamente realizzare, 
mentre la sua assunzione, che «segna il trionfo definitivo e completo dell'opera 
divina nei suoi stessi riflessi corporei: è promessa e anticipazione del trionfo 
della Chiesa». Non si deve dunque credere che Maria «eclissi la gloria di tutti 
i santi, come il sole al suo sorgere fa scomparire tutte le stelle»; al contrario, 
come ha intuito S. Bonaventura, «la Beata Vergine supera e orna tutti i mem- 
bri della Chiesa». Maria, conclude Padre de Lubac, aiuta la Chiesa non solo 
ad auto-comprendersi, ma anche ad auto-trascendersi, in uno sforzo perenne 
di purificazione, orientandosi alla glorificazione della Trinità. 


Conclusione 


Nonostante l'opera ecclesiologica di Henri de Lubac conservi la sua impor- 
tanza nella Chiesa di oggi, essa non è, però, del tutto originale, poiché la sua 
novità consiste nel metodo adoperato, che in brevi termini significa pensare la 
Chiesa in base alla Scrittura e ai Padri dall’interno della Chiesa. In questo senso, 
la ricchezza delle citazioni mostra come per il nostro autore fare teologia signi- 
fica «discorrere» familiarmente con i fratelli nella fede, con quelli che non solo 
l'hanno vissuta ma hanno anche tradotta in riflessione. La sua teologia è de- 
terminata in profondità da una finalità essenzialmente contemplativa e mistica, 
per cui la sua attenzione non è presa dalla novità sul piano «oggettivo» di sco- 
prire nuove verità, ma da quella di penetrare in profondità il mistero. 

Certamente lecclesiologia di Henri de Lubac giunge a portare anche cor- 
rezioni, riordini e riacquisizioni nella ecclesiologia manualistica dominante, 
ma non è questa la sua prima intenzione, che è mistica. Di cui la ricerca di 
tante immagini più che di definizioni e idee, nello stile dei Padri e degli autori 
spirituali. Il suo scopo è quello di svegliare l’amore alla Chiesa, oltrepassando 
le forme umane. 

Quanto al contenuto risulta chiara l'impostazione trinitaria, che egli dà al 
mistero della Chiesa. Questa è pensata come il termine del disegno creatore e 
salvifico del Padre, dell'opera redentrice del Figlio e della comunicazione dello 
Spirito, che stringe in unità il popolo dei redenti. Lorigine e l'esemplare della 
Chiesa si rinviene nel mistero della Trinità. Alla comunione delle persone di- 
vine corrisponde l’unità nella Chiesa delle persone radunate nella fede e nella 
grazia dello Spirito. E° ciò che viene espresso attraverso la nozione biblica e 
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patristica di «popolo di Dio». Essa aiuta a capire meglio la posizione della 
Chiesa riguardo ad Israele e agli altri popoli. Israele è stato il popolo eletto da 
Dio fra tutti i popoli, portatore di una promessa che doveva realizzarsi, per 
mezzo di esso, in favore di tutti i popoli della terra. La Chiesa è il nuovo «po- 
polo di Dio», nel quale Israele è arrivato alle sue dimensioni universali. Inse- 
rendo la Chiesa nella totalità del piano divino di salvezza, dalla creazione al 
Regno celeste, il nostro autore la presenta come «res salutis». Ciò che importa 
soprattutto è la comunione con Cristo, sorgente di ogni grazia, a cui debbono 
congiungersi tutti gli eletti per essere radunati nella Chiesa «cattolica». 

Per esprimere sia la realtà dell’influsso permanente di Cristo sulla Chiesa, 
sia la natura specifica della visibilità di questa, Henri de Lubac usa l’idea di 
«Corpo di Cristo». Essa è diventata feconda per capire il mistero della Chiesa, 
perché ci aiuta a comprendere l’immagine del «Corpo» nel suo vero senso, che 
è quello sacramentale. Un primo aspetto riguarda l'identità e la distinzione tra 
la Chiesa e Cristo. La Chiesa è il Corpo mistico di Cristo, il quale continua a 
vivere e ad agire nella storia, ma essa è anche la sua Sposa, distinta da Cristo. 
Lepiteto «mistico» corregge questo, senza abolire l’unità che esiste tra Cristo e 
la Chiesa. In questo modo, l’insieme dei credenti di tutti i tempi forma una 
sola persona mistica, ossia la Sposa di Cristo, il suo Corpo, insieme distinta e 
ordinata a lui. Per lui e in lui, essa è amata dal Padre con lo stesso amore con il 
quale è amato anche il Figlio. Un secondo aspetto concerne il rapporto tra 
l'aspetto visibile ed invisibile della Chiesa. Essa non è un mistero nascosto in 
una realtà sociologica, naturale e accessibile alla ragione, ma è una società vi- 
sibile, reale e misteriosa. E° quello che esprime la nozione di sacramento: la 
Chiesa manifesta, velando, il mistero di Cristo presente in essa. Nello stesso 
tempo esso esprime anche lo specifico della Chiesa come corpo: essa non è un 
corpo meramente morale e giuridico e neanche organicamente uno. Applicato 
alla Chiesa, il termine «corpo» devessere compreso analogicamente, in un 
senso che le è proprio: esso esprime la comunione profonda, reale e spirituale, 
tra le membra del Corpo mistico che fa della Chiesa una società distinta. 

La considerazione della Chiesa come «opera dello Spirito» mostra 
l’importanza data dal nostro autore alla sua dimensione pneumatologica. F’ lo 
Spirito che unifica nella carità tutto il Corpo, riconducendo ad interiore unità 
tutti i ministeri e le operazioni della Chiesa, che egli vivifica e regge con la 
varietà dei suoi doni. Nello stesso tempo lo Spirito è il principio unitivo tra 
Cristo e la Chiesa, che la costituisce «sacramento» di salvezza per tutto il ge- 
nere umano. La presenza dello Spirito nel mistero della Chiesa fa sì che questa 
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rivesta anche una dimensione escatologica. La Chiesa vive in una situazione 
paradossale: il futuro escatologico è già presente, perché per l'adozione dello 
Spirito il rinnovamento finale è già cominciato in essa; ma la sua comunione 
con Dio tende alla consumazione gloriosa. La Chiesa non è «del mondo», essa 
appartiene già alla fine dei tempi. Essa non è solo una realtà temporale, che 
assicura la presenza e l’azione di Cristo nella storia, ma è anche il «popolo di 
Dio» in marcia verso la comunione con le Persone divine, possedendo già, 
nella fede, i beni futuri. La Chiesa non è solo in cammino verso il Regno di 
Dio: essa è già questo Regno. 

Abbiamo visto che Henri de Lubac risolve il problema dell’unità e della 
tensione tra l'elemento spirituale e quello istituzionale, che sottostă alla pre- 
sentazione trinitaria del mistero della Chiesa, utilizzando il concetto di sacra- 
mento: la Chiesa non è «sacramentum tantum» ma anche «res et sacramentum» 
della salvezza. L'idea della «sacramentalita” della Chiesa gli ha permesso di 
chiarire, nella Chiesa, non solo il rapporto tra la comunità di grazia e il com- 
plesso dei mezzi di santificazione, ma anche quello tra l'azione trascendente di 
Cristo e l'azione dei membri della Chiesa. Dicendo che la Chiesa è in Cristo il 
sacramento di unione degli uomini con Dio e tra loro, si afferma che 
l'unificazione dell'umanità in Dio avviene come frutto dell’opera di Cristo e 
della Chiesa. 

La coscienza della specificità della Chiesa nel suo apparato istituzionale e 
quella dell’attualismo della grazia divina nella Chiesa ha portato Henri de Lu- 
bac all’affermazione del ruolo costitutivo dei sacramenti per le stesse strutture 
ecclesiali. Ciò significa riferirle immediatamente a Cristo, di cui i sacramenti 
sono segni salvifici che attuano la sua «signoria» sulla Chiesa. Il popolo di Dio 
è una comunità strutturata sacramentalmente. Attraverso i sacramenti si rea- 
lizza l’unità dei fedeli e si costituisce Punico Corpo di Cristo. Soprattutto 
nelleucaristia si manifesta e si realizza non solo la comunione dei fedeli in 
Cristo, ma anche la natura della Chiesa, come segno visibile ed efficace. La 
celebrazione delleucaristia è, infatti, Patto con cui Cristo costituisce e manifesta 
la sua Chiesa come comunità di vita divina e, insieme, come sacramento di 
tale unità salvifica. Tutte le altre manifestazioni della vita della Chiesa derivano, 
perciò, da essa e gli stessi rapporti tra fedeli e pastori devono trovare nell’unità 
organica dell'assemblea eucaristica il criterio della loro attuazione. 

La Chiesa, comunionale nell'origine e nell’intimo essere per il dono diffuso 
in tutti da Dio dei beni escatologici della salvezza, manifesta, secondo Padre 
de Lubac, la sua specificità comunionale anche nelle strutture visibili e nella 
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sua mediazione salvifica. In questo senso la Chiesa é la «congregatio fidelium», 
cioè la convocazione operata da Dio di tutti coloro che guardano con fede a 
Gesù come autore della salvezza e principio di unită e libertà. Questa convo- 
cazione viene attualizzata ogni volta che dei credenti si riuniscono attorno a 
Cristo nella celebrazione della cena del Signore. Tutto ciò manifesta la fonda- 
mentale uguaglianza di tutti i membri, come popolo sacerdotale, profetico e 
regale. L'unità del popolo di Dio non esclude, anzi esige e risulta da una 
pluralità di funzioni, di doni e di ministeri. E° una unità non amorfa, bensì 
organica, vivificata interiormente dalla ricchezza dei carismi distribuiti dallo 
Spirito e nel cui seno la gerarchia svolge un ruolo specifico. La presenza nei 
fedeli di ministeri e di carismi, dalla cui cooperazione risulta il bene comune 
della Chiesa, ha per fine l'edificazione stessa della comunità. L'aspetto per cui 
la Chiesa è una comunione di ministeri e di carismi non è, dunque, un dato 
secondario che sopravvenga in una comunità organizzata già secondo un di- 
verso principio, ma è la realtà primaria che dà struttura sociale al corpo di 
Cristo. Ciò comporta che nei rapporti tra la gerarchia e il corpo ecclesiale va 
messa in primo piano l’unità fondamentale di tutti i fedeli, mentre l'aspetto di 
generazione alla vita soprannaturale, che viene dato alla gerarchia, è posto in 
secondo piano. La funzione gerarchica riveste così l'aspetto di un servizio; essa 
ha il compito di regolazione dei carismi e di organizzazione dei ministeri in 
vista dell’unità nella verità e nella missione. 

La riflessione sulla Chiesa come sacramento universale di salvezza ha con- 
dotto il nostro autore a ripensare anche la missione di questa nei confronti del 
mondo. Se la salvezza è già offerta a tutto il mondo, ciò significa che Dio, in 
modo nascosto ma reale, sta conducendo tutta l'umanità alla comunione con 
sè in Cristo. Per questo la Chiesa ha ricevuto la missione di annunciare Cristo 
in tutto il mondo. In più essa è la manifestazione storica del disegno di Dio, 
nella quale si rivela ciò che la grazia divina va già operando, sia pure in modo 
latente, nel mondo. In questo modo si può risolvere anche il problema della 
necessità della Chiesa per la salvezza: siccome essa è comunione di grazia con 
Cristo, sacramentalmente manifestata, non è possibile appartenere a lui senza 
appartenere alla Chiesa. Da una parte, se la Chiesa fosse solo un organo distri- 
butore di una grazia che non ha nulla a che fare con la sua intima costituzione, 
possedere la grazia non comporterebbe di per sé una relazione con essa; ma se 
la grazia entra come costitutivo essenziale del sacramento ecclesiale, allora il 
suo possesso è il titolo fondamentale di appartenenza ad essa. D'altra parte, 
poiché la Chiesa non si identifica con il Regno di Dio, alla cui unità finale tutti 


DISCUTIA MODERNA DESPRE 
CONCEPTUL DE PERSOANĂ ÎN DUMNEZEU 


Lect. dr. pr. Ştefan LUPU 
Institutul Teologic Romano-Catolic, Iasi 


În Dumnezeu sunt trei persoane în unitatea esenței. Datul dogmatic a pro- 
vocat o reflecţie teologică asupra persoanei, care, din câmpul trinitar şi cristo- 
logic, a trecut la cel antropologic. Două aspecte s-au revelat a fi deosebit de 
rodnice in această reflecţie: pe de o parte, s-a pus în evidenţă că persoana este 
subiectul, deosebit de natură (este quis spre deosebire de quid), care are un 
caracter irepetabil şi ne-interschimbabil. Un al doilea aspect este cel al relaţiei, 
văzută cu claritate deja de Augustin şi dezvoltată de Toma de Aquino, care a 
subliniat că această dimensiune este specifică pentru persoana divină, şi nu 
pentru cea angelică sau umană. Însă nu surprinde faptul că, folosind în mod 
analogic acelaşi termen, de la teologie s-a trecut la antropologie şi că aceste 
elemente şi-au găsit locul, cu trecerea timpului, si în reflectia teologică si filo- 
zofică despre persoana umană!. Printr-o mişcare de flux si reflux, teologia s-a 
văzut, la rândul ei, influenţată de perspectivele filozofice asupra acestei materii. 
Discutia teologică din ultimele decenii asupra conceptului de persoană divină 
reflectă această evoluţie complexă, ale cărei detalii nu le putem vedea acum 
decât în măsura în care intră în obiectul fundamental al studiului nostru. 


1. Unitate de subiect în Dumnezeu? Propuneri alternative 
la termenul de persoană: Karl Barth şi Karl Rahner 


Încă de la începutul perioadei moderne, conceptul filozofic de persoană a 
evoluat până a ajuns să semnifice o ființă ce se posedă pe sine în mod autocon- 
stient si liber’. K. Barth (t 1968) a fost cel dintâi care a subliniat dificultățile 
ce pot apărea în câmpul teologic, dacă acest concept de persoană este acceptat 
cu toate consecințele sale şi este aplicat celor trei persoane divine. Aceasta ar 
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insemna ca in Dumnezeu exista trei centre de autoconstiinta, trei vointe, trei 
libertati, trei subiecte capabile de autodeterminare. Se poate ajunge astfel la 
reprezentari apropiate de triteism. De aici deriva schimbarea de terminologie 
propusă de Barth: termenul persona ar trebui înlocuit cu cel de „moduri de a 
fi” (Seinsweise), care nu ar cădea în pericolul unei interpretări greşite, aşa cum 
se întâmplă cu termenul tradițional. Această propunere terminologică se pla- 
sează într-un context teologic destul de articulat şi, în acest context, isi dobân- 
deste şi sensul. 

În opera sa, Kirchliche Dogmatik, Barth pleacă de le evenimentul revelatiei, 
în care Dumnezeu se manifestă, într-o unitate indisolubilă, Dumnezeul ce se 
revelează, evenimentul revelatiei şi efectul acesteia în om. Acestui Dumnezeu, 
care este, într-o unitate indestructibilă, revelatorul, revelaţia şi cel revelat, i se 
atribuie şi o diversitate în sine tocmai prin aceste trei moduri de a fi”. Aşadar, 
conform revelaţiei, Dumnezeu este, „într-o unitate indestructibilà, de trei ori 
el însuși într-un mod diferit”. Tatăl, Fiul si Duhul Sfânt sunt, în unitatea 
esenței, singurul Dumnezeu si, în diversitatea persoanelor, Tatăl, Fiul şi Duhul 
Sfânt. Doar în întruparea Fiului avem punctul de plecare pentru a înţelege că 
în Dumnezeu există o diferenţă, că este propriu lui Dumnezeu să fie „încă o 
dată” Dumnezeu în umanitate, în forma aceluia care nu este el însuşi. Dum- 
nezeul care se revelează în Sfânta Scriptură este unul în trei moduri specifice 
de a fi, care există în relaţiile lor reciproce, Tatăl, Fiul şi Duhul Sfânt. Astfel este 
Domnul, Tu-ul care merge în întâmpinarea eu-lui uman, revelându-i-se ca 
Dumnezeul săus. Dumnezeu este astfel într-o întreită repetiţie (,,dreimalige 
Wiederholung”) şi numai in această repetiţie este unicul Dumnezeu”. În 
Dumnezeu nu sunt trei personalități, nu sunt trei eu-uri, ci un singur eu care 
se repetă de trei ori®. 

Barth insistă mult asupra ,,personalitatii” lui Dumnezeu. Din „el”-ul său nu 
se poate face niciodată un ,,el” la genul neutru’. Subliniază, în acelaşi timp, 
unitatea sa. Citează cunoscutul text din Conciliul al XI-lea din Toledo: Treimea, 
„care este unicul si adevăratul Dumnezeu, nu este sustrasă din număr si nici 


* K. BARTH, Kirchliche Dogmatik, 1/1, 315. 
4 K. BARTH, Kirchliche Dogmatik, 1/1, 324. 
°K. BARTH, Kirchliche Dogmatik, 1/1, 334. 
°K. BARTH, Kirchliche Dogmatik, 1/1, 367. 
7 K. BARTH, Kirchliche Dogmatik, 1/1, 369. 
* K. BARTH, Kirchliche Dogmatik, 1/1, 370. 
” De mai multe ori, Barth vorbeşte despre personalitatea lui Dumnezeu fără ulterioare 
clarificări; cf. K. BARTH, Kirchliche Dogmatik, 1/1, 125; 143; 214; 370. 
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nu este supusă numàrului”!°, Pluralitatea nu indica, aşadar, o creştere a canti- 
tatii. Pe de alta parte, in Dumnezeu sunt depasite toate limitările pe care le 
atribuim unității: Dumnezeu nu este singurătate şi izolare. Unicitatea Dum- 
nezeului revelat include distincţia şi ordinea celor trei persoane sau, mai bine 
zis, a celor trei moduri de a fi (Seinsweise)!!. Din revelaţie, se deduce clar că 
Dumnezeu nu este o putere impersonală, ci „un eu care există în sine si pentru 
sine, cu o proprie gândire şi voinţă (...) Si astfel, el este, în același timp, Dum- 
nezeu ca Tată, Fiu şi Duh Sfânt (...) Singurul Dumnezeu, adică singurul Domn, 
este unicul Dumnezeu personal, în modul Tatălui, al Fiului şi al Duhului 
Sfânt”. 

Nu există nici o proprietate si nici o acțiune a lui Dumnezeu care sa nu fie 
a Tatălui, a Fiului sia Duhului Sfânt. Există însă diferente între ei, diferente pe 
care nu le putem reduce la un numitor comun. Diferențele derivă din diferitele 
relații de origine. Însă, cele trei moduri de a fi sunt egale în esența si demnita- 
tea lor, fără vreo diminuare a dumnezeirii lor. Doctrina trinitară înseamnă 
negarea oricărui modalism si subordinationism. Unitatea si trinitatea in 
Dumnezeu merg impreuna, nu putem avea una in dauna celeilalte: in terme- 
nul Dreieinigkeit, care ar fi echivalent cu triunitate, Barth vede sinteza unitatii 
si trinitatii in Dumnezeu. 

Dupa cum putem vedea, Barth vrea sa evite orice pericol al reprezentarilor 
triteiste. Terminologia folosită, „trei moduri de a fi, i-a adus uneori acuza de 
a fi modalist. Trebuie să ţinem însă cont de faptul că el afirmă clar diferenţa în 
Dumnezeu însuşi, şi nu doar în modul său de a se manifesta. Doctrina sa des- 
pre Tatăl, Fiul şi Duhul Sfânt este clară în această privinţă. E suficient să cităm 
această frază: „Dumnezeu este Tata în creație, pentru cà mai înainte este Tata 
în esenţa sa, fiind Tatăl Fiului”. Însă, o dată semnalat acest lucru, ne putem 
întreba dacă modul în care Barth foloseşte conceptul de persoană în Dumne- 
zeu este cel mai potrivit. Fără îndoială, Barth afirmă personalitatea divină. 
Însă, în tradiţie, conceptul a fost folosit pentru a arăta distincţia în Dumnezeu, 
şi nu unitatea, aşa cum pare să facă el. Pe de altă parte, şi această critică este 
adusă şi lui K. Rahner, la care ne vom referi imediat, subiectul care se autoposedă 


19 Haec ergo sancta Trinitas, quae unus et verus est Deus, nec recedit a numero, nec capi- 
tur numero’, DS 530. 

H K. BARTH, Kirchliche Dogmatik, 1/1, 374. 

12 K. BARTH, Kirchliche Dogmatik, 1/1, 379. 

1 K, BARTH, Kirchliche Dogmatik, 1/1, 404. Textul se află în enunţul tezei cu care începe să 
vorbească despre Dumnezeu Tatăl. 
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este doar un aspect al conceptului modern de persoană; in el intra şi relatia!‘. 
De altfel, şi modul în care Barth foloseşte noţiunea de persoană este prezent in 
evoluţia modernă a acestei noțiuni; definițiile pe care el le dă Dumnezeului 
personal îşi au în ea punctul lor de plecare, chiar dacă el a preluat-o numai în 
parte şi a aplicat-o lui Dumnezeu în unitatea sa, şi nu în trinitatea sa. Acest 
fapt trebuie pus în relație cu accentuarea unităţii divine, în care un singur eu 
repetat constituie tu-ul care este Dumnezeu pentru om. Nu există altă folosire 
a pronumelor pentru a descrie relația omului cu Dumnezeu? În economia 
salvifică, Tatăl şi Fiul, fiind desigur una (In 10,30), apar mai mult ca un eu şi 
un tu interschimbabili decât ca un eu repetat. Bineînţeles, trebuie să păstrăm 
distincția - neadecvata — dintre Treimea imanentă şi Treimea economică. 
Însă, după câte se pare, plecând de la revelaţia creştină, este greu să concepem 
relația dintre Tatăl, Fiul şi Duhul Sfânt ca repetarea unui eu. 

În câmpul catolic, preocupările lui K. Barth au fost preluate de K. Rahner. 
Nu se poate spune că K. Rahner a propus o simplă înlocuire a termenului per- 
soană. Ştie foarte bine că acest termen a fost consacrat de o folosire plurisecu- 
larà!5. În acelaşi timp, însă, este conştient de dificultățile ce derivă din faptul 
că, în modul normal de înţelegere a conceptului, dată fiind evoluţia istorică a 
termenilor, evoluţie pe care Biserica nu o poate controla, expresia „trei persoane” 
poate fi echivalentă cu trei centre distincte de conştiinţă şi activitate, fapt care 
ar duce la o înţelegere eretică a dogmei. Trebuie să evităm a considera cele trei 
persoane în Dumnezeu ca trei subiectivitati, căzând astfel în triteism. 

Plecând de la preocuparea de a nu cădea în triteism, dar respectând speci- 
ficul fiecărei persoane, K. Rahner isi dezvoltă tratatul de teologie trinitară. 


14 Cf. J. MOLTMANN, Trinità e regno di Dio, 151-158; W. KASPER, Il Dio di Gesù Cristo, 
383s.u.; 399-400. „Acum însă, nu putem să nu ne întrebăm de unde primeşte un teolog atât de 
subtil și riguros, cum este Barth, atâta siguranță pentru a nega celor Trei din Treime calitatea 
de a fi «Eu»-uri”, A. MILANO, „La Trinità dei teologi e dei filosofi..”, 199. Autorul se întreabă, 
de asemenea, dacă nu este vorba cumva de preocuparea idealistă de a vedea un singur subiect 
în Dumnezeu; cf. şi întregul context din Ibidem, 183s.u. 

15 Termenul «persoană» îl avem deja; este consacrat de folosirea timp de un mileniu si 
jumătate si nu există unul cu adevărat mai bun, universal comprehensibil si mai putin expus 
echivocurilor. De aceea, e necesar să-i rămânem fideli, deși știm că are o istorie şi că, absolut 
vorbind, nu poate să exprime, din orice punct de vedere, ceea ce ar vrea, şi nici nu prezintă 
numai avantaje, K. RAHNER, La Trinită, Queriniana, Brescia 1998, 49; cf. Ibidem, 100; şi 
IDEM, „Irinită, în Sacramentum mundi, VIII, 454-455. Cf. B.J. HILBERATH, Der Personbegriff 
in der Trinitătstheologie in Riickfrage von Karl Rahner zu Tertullians „Adversus Praxean”, Inns- 
bruck 1986; La teologia trinitaria de Karl Rahner, Salamanca 1988. 
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Consecvent cu axioma sa fundamentală, Rahner pleacă de la ideea că, in 
cazul in care Dumnezeu vrea sa se comunice oamenilor, Fiul este cel care tre- 
buie sa apara istoric in trup ca om, iar Duhul Sfant trebuie sa fie cel care lu- 
creaza acceptarea acestei comunicari prin credinta, speranta si iubire din par- 
tea lumii. Toate acestea presupun libertatea lui Dumnezeu; dar daca Dumne- 
zeu vrea să se autocomunice in mod liber, nu mai este liber să o facă in mod 
diferit, pentru că, în acest caz, autocomunicarea nu ne-ar mai spune nimic 
despre Tatăl, Fiul si Duhul Sfânt!*. 

Dat fiind că autocomunicarea lui Dumnezeu omului trebuie să ia în consi- 
deratie structura acestuia din urmă, pot fi semnalate patru duble aspecte (care 
se reduc la două moduri fundamentale) care trebuie să fie prezente în această 
autodăruire divină: a) origine-viitor, b) istorie-transcendenta, c) oferta-accep- 
tare, d) cunoastere-iubire (considerate în unitatea lor, din moment ce cunoas- 
terea nu se epuizează în ea însăşi, ci tinde la iubirea a ceea ce se cunoaşte)”. Se 
poate vedea uşor că originea, istoria şi oferta sunt unite în opoziție fata de 
contrariile lor. Este vorba de inițiativa divină originală, oferta autocomunicării 
care este planul pe baza căruia a fost creată lumea. Însă ne putem întreba de ce 
trebuie unită cu acestea şi cunoașterea (sau adevărul). Este vorba de apariția 
adevărului lui Dumnezeu, a esenței sale, şi această apariţie este ofertă, origine, 
istorie, care cere acceptarea prin iubire. 

Aspectele contrare sunt, de asemenea, legate între ele. Viitorul şi transcen- 
denta pot fi unite cu o relativă ușurință. Oricum, trebuie să ţinem cont de 
faptul că viitorul nu este pur şi simplu cel care încă nu a ajuns, ci este modali- 
tatea comunicării lui Dumnezeu, care este dăruită omului ca desăvârşire a sa. 
De aici rezultă că, în relaţie cu viitorul, trebuie să se vorbească despre posibi- 
litatea acceptării unui viitor absolut. Oferta lui Dumnezeu aduce cu sine ac- 
ceptarea ei, o include, fiind aceasta opera lui Dumnezeu însuşi. Ceea ce de- 
semnăm ca iubire este autocomunicarea ce se vrea absolută şi produce posibi- 
litatea de a fi acceptată şi acceptarea însăşi. 

Aceste două moduri, adevărul şi iubirea, constituie cele două modalităţi ale 
autocomunicării divine. Comunicarea ca adevăr semnifică ceea ce se întâmplă 
în istorie; comunicarea ca iubire semnifică deschiderea acestei istorii în trans- 
cendenta spre un viitor absolut. Cele două dimensiuni sunt intrinsec unite, 
sunt reciproc condiționate, dar fără să se identifice: „Autocumunicarea divină 


16 K, RAHNER, La Trinità, 85ş.u. 
17 K, RAHNER, La Trinità, 88s.u. 
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are in loc in unitatea si diferentierea in istorie (a adevarului) si in spirit (a 
iubirii)'*. 

Rahner trece apoi la Treimea imanenta, o data ce a determinat ca, din punct 
de vedere economic, Dumnezeu s-a comunicat astfel. Această autocomunicare 
nu ar putea fi considerată ca atare decât plecând de la dublul mod în care 
Dumnezeu se comunică pe sine însuşi în viata internă, în Treimea imanentă: 
Tatăl se dăruieşte pe sine Fiului şi Duhului Sfânt. Acest dublu mod de a se 
comunica în extern trebuie să se găsească şi în Dumnezeu însuşi, pentru că, în 
caz contrar, el nu s-ar fi comunicat cu adevărat. Această comunicare a lui 
Dumnezeu are două efecte create distincte (umanitatea lui Cristos şi harul 
creat în om), în ele însele diferite, dar nu poate fi redusă la ele. Aceste două 
diferite efecte sunt consecința celor două modalităţi de autocomunicare divină 
în sânul Treimii, nu constituie diferenţa lor”. 

Dacă vrem să exprimăm ceea ce este Treimea imanentă plecând de la eco- 
nomie, îl găsim din nou pe Dumnezeul unic, întrucât este, în acelaşi timp, fi- 
inta fără origine, cel care este pronunţat prin sine cu adevărul si cel care este 
primit şi acceptat prin sine cu iubire; numai astfel Dumnezeu se poate autoco- 
munica în exterior cu libertate. Această diferenţă reală în Dumnezeul unic se 
constituie în virtutea unei duble autocomunicări a Tatălui, cu care, pe de o 
parte, se comunică pe sine si, pe de altă parte, stabileşte diferența cu ceea ce 
este comunicat şi primit. Ceea ce e comunicat, în măsura în care există această 
unitate şi diferență, primeşte numele de dumnezeire, esență divină. Diferenţa 
dintre cel care, în mod originar, se comunică pe sine şi ceea ce e pronunțat şi 
primit trebuie să fie înţeleasă ca relativă (relationala). Este consecința identita- 
tii esenței divine. Această relaţie care face distincţie în Dumnezeu nu trebuie 
să fie însă considerată ca ceva de mai mică importanţă; relaţia nu este cea mai 
putin reală dintre realităţi, pentru că Treimea este ceea ce poate fi mai real”. 

Plecând de la aceste premise, K. Rahner vorbeşte despre aporia conceptului 
de persoană în teologia trinitară. Când ne referim la Dumnezeu, nu putem 
vorbi de trei persoane în sensul obişnuit al termenului. A spune că în Dumne- 
zeu sunt trei persoane nu înseamnă o multiplicare a esenței, aşa cum se întâmplă 
cu oamenii, şi nici o egalitate a personalităţii celor trei persoane (dacă spunem 
trei oameni, cei trei sunt egali ca oameni, desi stim că sunt distincti). În Dum- 
nezeu există o distincţie conștientă; însă nu plecând de la trei subiectivitati, ci 


18 K, RAHNER, La Trinità, 97. 
19 K. RAHNER, La Trinità, 97-98. 
2° K, RAHNER, La Trinità, 99-100. Cf. si W. KASPER, Il Dio di Gesù Cristo, 387. 
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ființa conştientă există într-o singură conştiinţă reală. Tripla subzistență nu 
este calificată de cele trei conştiinţe. Tocmai de aceea, K. Rahner semnalează 
că, în interiorul Treimii, între Tatăl si Fiul nu există un tu reciproc?!. Aşadar, 
după câte se pare, ar trebui să interpretăm tu-ul care este Tatăl pentru Isus, 
după Evanghelii (Mt 11,25; Mc 14,36 şi par. etc.), ca o consecinţă a întrupării. 

Prin urmare, după Rahner, subzistenta ca atare nu ar fi în sine personală, în 
sensul actual al termenului, adică nu ar fi un centru de activitate. Autorul ger- 
man se inspiră din definiţia sfântului Toma („subsistens distinctum in natura 
rationali”) atunci când propune formula: „Dumnezeul unic subzistent în trei 
moduri distincte de subzistență (Subsistenzweise)”. Plecând de la axioma sa 
fundamentală, Rahner semnalează că „autocomunicarea unică a Dumnezeului 
unic are loc în trei moduri diferite de prezenţă în care unicul şi același Dum- 
nezeu ni se dă concret pe sine însuși (...) Dumnezeu este Dumnezeul concret 
în fiecare dintre aceste moduri de prezenţă, care, evident, sunt între ele core- 
late, fără sà coincidà în sens modalist””. 

Semnificaţia subzistentei este clarificată plecând de la acel punct al propriei 
existente 


unde întâlnim obiectul concret, primul si ultimul, ireductibil, neschimbator si 
neinlocuibil al acestei experiente (...) Axioma noastra fundamentala este astfel 


21 De aceea, «în interiorul Treimii», nu există un «tu» reciproc. Fiul este autoexpresia Ta- 
talui, care, din nou, nu poate fi concepută ca «vorbitoare»; Duhul este «darul» care, încă o 
dată, nu dăruieşte”, K. RAHNER, La Trinità, 76, nota 30.; „În Dumnezeu nu există trei centre 
[spirituale de activitate, trei subiectivitati şi libertăți], fie pentru că în Dumnezeu există o sin- 
gură esenţă şi, deci, un singur a fi alături de sine, fie pentru că există o singură autoexpresie a 
Tatălui, adică Logosul (care nu este cel care vorbeşte, ci cel care este spus), şi pentru că nu 
există decât o singură iubire reciprocă (care presupune două acte), ci o autoprimire iubitoare 
şi care fundamentează distincția Tatălui”, Ibidem, 103. Cf. B. LONERGAN, De Deo trino. Pars 
systematica, II, Romae 19645, 195-196: „In divinis ad intra nemo dicit nici Pater”. Problema 
este dusă la extrem de P. SCHOONENBERG, Der Geist, das Wort und der Sohn. Eine Geist-Chris- 
tologie, Regensburg 1992, 183-211. Despre această poziţie a lui Rahner, cf. H.U. von BALTHA- 
SAR, Teodrammatica, IV, 299, care se întreabă dacă, in acest caz concret de autocomunicare, 
poate să primească consistenţă în afara cadrului economiei. Si A. GONZALEZ, Trinidad y li- 
beracion, San Salvador 1996, 35s.u. În joc sunt relaţiile dintre Treimea imanentà si Treimea 
economică: cf. G. GRESHAKE, Der dreiene Gott..., 197-198; V. HOLZER, Le Dieu Trinité dans 
Vhistoire. Le differend théologique Balthasar-Rahner, Paris 1995, 121s.u. 

22 K. RAHNER, La Trinită, 105; în acelaşi context, el isi justifică termenii propunerii sale si 
semnaleaza ca expresia pe care el o propune este mai apropiata de uzul traditional decat cea a 
lui K. Barth, Ibidem, 105s.u. Cf. si Ibidem, 75, nota 27, unde face aluzie la tpòrtog ths bnapEEews 
a Parintilor capadocieni, care ar fi echivalent cu „moduri de existenţă sau de a fi” (a se vedea, 
de exemplu, VASILE DE CESAREEA, De Spiritu Sancto, 18, 46: SCh 17bis, 408). 
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reconfirmata: fara experienta istorico-salvifica a Duhului-Fiului-Tatalui, la sfarsit, 
nu am fi in masura sa gandim ceva ce s-ar afla sub subzistenta lor distincta ca 
unicul Dumnezeu”. 


Dumnezeirea concretă există în mod necesar în aceste moduri de subzis- 
tenta; nu e nevoie să ne gândim la o dumnezeire care ar fi baza reală anterioa- 
ră a acestor forme. Primul mod de subzistență îl constituie pe Dumnezeu ca 
Tată, ca principiu fără origine a autocomunicării şi automedierii divine, în aşa 
fel încât nu există un Dumnezeu anterior acestui prim mod de subzistenta™. E 
adevărat că această formulă, admite K. Rahner, spune puţin despre Tatăl, Fiul 
şi Duhul Sfânt ca atare, dar același lucru se întâmplă si cu alti termeni din te- 
ologia trinitară, cum este cel de revelație. Faţă de termenul persoană, expresia 
mod de subzistență oferă, în schimb, avantajul de a nu insinua multiplicarea 
esenței si a subiectivității”. 

Se poate vedea că obstacolul pe care vrea să-l evite Rahner este triteismul. 
Se observă, de asemenea, că preocupările sale coincid în mare parte cu cele ale 
lui Barth: ca si acesta, el insistă asupra necesităţii de a exclude trei centre auto- 
nome de conştiinţă şi acţiune în Dumnezeu. Însă, plecând de la terminologia 
rahneriană a modurilor (sau forme) de subzistență, ca si cea a lui Barth a mo- 
durilor de a fi, nu trebuie să se creadă că acești autori ar fi nişte modalisti, chiar 
dacă încercările lor pot fi şi, de fapt, au fost obiect de critică. Am văzut deja 
acest lucru la Barth; şi același lucru îl putem spune despre K. Rahner. Pentru 
acesta, Treimea nu este pur economică, ci şi imanentă. Modurile de autoco- 
municare a lui Dumnezeu spre exterior corespund la ceea ce Dumnezeu este 
în sine însuși. Asemenea lui Barth, şi Rahner insistă asupra punctului de ple- 
care în Tatăl: nu există o esenţă divină anterioară acestor trei moduri de sub- 
zistenta, diferenţiate şi, în acelaşi timp, unite în relaţiile reale. Dar, o dată făcu- 
tă această afirmaţie fundamentală, ceea ce putem sau trebuie să ne întrebăm 
este dacă, cu propunerea sa, Rahner ajunge unde voia să ajungă şi dacă consi- 
deratiile sale nu ar trebui completate, sau chiar corectate, cu altele. De aici a 
derivat discuţia pe care a trezit-o, în ultimul timp, teologia sa trinitară şi, con- 
cret, problema persoanei în Dumnezeu. Evident, şi în această critică a existat 
riscul de a cădea în extrema opusă aceleia pe care voiau să o evite. 


23 K, RAHNER, La Trinità, 106. 

** Persoana Tatălui este chipul concret pe care îl adoptă Dumnezeu când este considerat în 
aseitatea sa şi, în acelaşi timp, în paternitatea sa, cf. V. HOLZER, Le Dieu Trinité dans histoire..., 
121. 

25 K, RAHNER, La Trinità, 108. 
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Am vorbit deja despre imbogatirea pe care a cunoscut-o conceptul de per- 
soana in ultimul timp. Nu doar individul este cel care se autoposeda si este 
constient de sine, subiect si centru de activitate. Si in conceptul modern de 
persoana intra comunicarea, iubirea; intr-un cuvant, relatia. Terminologia celor 
trei persoane ne poate ajuta, asadar, sa vedem ca Dumnezeu este relatie, este 
comuniune. Cu toate precautiile si, desigur, evitand a cadea in reprezentarile 
celor trei persoane divine dupa modelul a trei persoane umane, trebuie sa 
vorbim in Sfanta Treime numai de o repetare a eu-lui, asa cum face Barth, 
excluzând orice tu reciproc intratrinitar, aşa cum semnalează K. Rahner? 

Din partea catolica, nu au lipsit unele voci care au semnalat ca persoanele 
divine se caracterizează prin conştiinţa de sine şi libertate, prin faptul de a fi în 
ele însele nu numai distingându-se de celelalte, ci în relaţia lor reciprocă”%. Cu 
formulele celor trei moduri de a fi sau a celor trei moduri de subzistență nu se 
exprimă dimensiunea misterului reprezentat de unitate în intersubiectivitate, 
ci, mai curând, apare riscul de a o nega. 

Am menţionat deja problema pe care aceasta o pune în relaţia dintre Trei- 
mea economică si Treimea imanentă, deoarece e clar că, în prima, Isus se află 
fata de Tatăl într-o relaţie dialogală. A plecat Rahner într-adevăr de la Treimea 
economică în dezvoltarea concretă a teologiei sale trinitare? Însă în discuţia 
referitoare la problema persoanei în Dumnezeu am făcut aluzie şi la o altă 
problemă. Deşi admit că conceptul de persoană din timpurile moderne insistă 
asupra ideii de subiect, individualitate etc., Barth şi Rahner nu numai că nu 
l-au respins, dar, o dată primit, l-au aplicat nu celor trei persoane din limbajul 
tradițional, ci lui Dumnezeu ca subiect absolut. Dacă se pleacă de la acest su- 
biect, e clar că, apoi, devine dificil să se vorbească de trei. Dumnezeu este su- 
biectul autorevelării sale (Barth) sau al autocomunicării sale (Rahner)”. Tra- 
ditia creştină însă a vorbit despre unitatea de substanță sau esenţă, şi nu de 
unitatea de subiect, subiectul autorevelării lui Dumnezeu (K. Barth) sau al 


26 Cf. E Bourassa, „Personne et conscience en théologie trinitaire”, Greg. 55 (1974) 471- 
493; 677-720; în special, 483; 489. În această concepţie, nu este atât de clar dacă problema 
stabilită de K. Barth şi K. Rahner reia toate aspectele acestei probleme. Cf. ceea ce am indicat 
supra, notele 152 şi 159. 

27 Cf. W. KASPER, Il Dio di Gesù Cristo, 400; A. MILANO, La Trinità dei teologi e dei filo- 
sofi..., 249. Metoda transcendentală, care pleacă de la subiectul uman, nu-l ajută pe Rahner sà 
se deschidă spre cele trei subiecte în Dumnezeu. Influenţa doctrinei psihologice a Treimii este 
clară. Această teologie a contribuit la eliminarea lui noi din teologia trinitară? Cf. observaţiile 
lui J. RATZINGER asupra lui Augustin şi, mai ales, asupra lui Toma de Aquino, în „Il significato 
di persona nella teologia” în IDEM, Dogma e predicazione, Queriniana, Brescia 1973, 173-189, 
aici 188-189. 
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autocomunicării lui (K. Rahner)”. Prin urmare, dacă nu putem concepe trei 
autoconstiinte diferite în Dumnezeu, de aici nu rezultă în mod necesar că tre- 
buie să se nege existenţa a trei centre de conştiinţă si de acţiune, a trei „agenţi ?. 


2. Persoanele se realizează prin iubirea lor reciprocă: 
modelul social al Treimii 


J. Moltmann, în opera Treimea și împărăţia lui Dumnezeu, îşi fundamen- 
tează, într-un mod mai consecvent şi mai radical, teologia trinitară pe comu- 
niunea persoanelor, plasându-se astfel la extrema opusă poziţiei lui Barth şi 
Rahner. Moltmann afirmă că în istoria teologiei nu a existat pericolul triteis- 
mului si că lupta împotriva acestuia nu a fost altceva decât un mod de a ascunde 
tendinţele modaliste”. El insistă asupra caracterului fragmentar cu care autorii 
citati au receptat conceptul modern de persoană: eu-ul poate fi înţeles numai 
în relaţie cu un tu; este, aşadar, un concept de relatie*. Personalitatea şi socia- 
litatea merg împreună, nu există una fără cealaltă. Prin urmare, nu se poate 
pleca de la ideea de subiectivitate absolută în Dumnezeu, pentru că, în acest 
mod, nu se poate ieşi dintr-un simplu monoteism. 

Însă, pe de altă parte, Moltmann găseşte o dificultate şi în folosirea concep- 
tului de substanță în teologia trinitara: aceasta nu este o noțiune biblică şi, în 
plus, dacă se vede unitatea lui Dumnezeu pe acest plan, atunci ea este intelea- 
să ca un neutru, ca ceva ce nu este personal. Dat fiind că cele două căi, subiec- 
tivitatea absolută şi unitatea de substanță, sunt impracticabile, pentru a vorbi 
despre unitatea divină, se deschide o a treia“; pentru Moltmann, aceasta este 
perihoreza: numai plecând de la aceasta se poate ajunge la unirea în Dumnezeu: 


Numai conceptul de unificare [Einigkeit] exprimă o unitate comunicabilă deschisă. 
Dumnezeu este un Dumnezeu unificant [einiger]. Aceasta presupune o autodife- 


28 Cf. W. KASPER, Il Dio di Gesù Cristo, 400; G. GRESHAKE, Der dreieine Gott..., 141-150. 

* Cf. W. Kasper, Il Dio di Gesù Cristo, 385; J.M. Rovira BELLOSO, Tratado de Dios uno y 
trino, 626; 634s.u. Propunerile terminologice ale lui Barth si Rahner sunt criticate si din punct 
de vedere pastoral: „Un mod distinct de subzistență nu poate fi invocat, adorat, glorificat”, W. 
KASPER, Il Dio di Gesù Cristo, 384; Kasper a fost foarte mult influențat de Moltmann în critica 
pe care i-o aduce lui Rahner. Cf. şi J.J. ODONNELL, The Mystery of the Triune God, London 
1987, 104. 

°° J. MOLTMANN, Trinità e regno di Dio..., 158. 

31 J, MOLTMANN, Trinità e regno di Dio..., 154-166. 

* Moltmann foloseşte termenul Einigkeit (si Vereinigung), si nu Einheit. După câte se pare, 
cu această terminologie vrea să introducă un element dinamic; de aceea, traduc cu unificare, 
şi nu cu unitate. 
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rentiere personala, si nu doar modala a lui Dumnezeu, pentru ca numai persoa- 
nele pot fi unificate [einig sein], si nu modurile de a fi sau modurile de subzistență 
(...) Unificarea Tri-unitatii [Die Einigkeit der Dreieinigkeit] este deja implicită in 
comuniunea [Gemeinschaft] Tatalui, Fiului si Duhului Sfant. De aceea, nu e nevoie 
ca ea să fie ulterior garantată de o doctrină specifica a unității substanţei divine”. 


Un concept individualist de persoană vede relaţia într-un al doilea mo- 
ment, după ce eu-l este deja constituit. Împotriva acestei concepții trebuie să 
se insiste asupra faptului că cele două dimensiuni, cea a eu-lui şi cea a relaţiei, 
sunt intim unite. De aceea, Moltmann semnalează că Tatăl, Fiul şi Duhul Sfânt 
nu numai ca sunt distincti datorită personalităţii lor, ci, în acelaşi timp, din 
acelaşi motiv, fiecare dintre ei este în şi cu celălalt. Cele trei persoane sunt 
unite în virtutea relaţiei lor reciproce şi a inhabitării lor reciproce. În Sfânta 
Treime, noţiunile de persoană şi relaţie sunt la fel de originale. Pe de o parte, 
relaţia presupune persoana; pe de altă parte, nu există persoană decât în rela- 
tie. Cele două concepte apar simultan si în conexiune unul cu altul; sunt unite, 
după autorul nostru, in mod „genetic”. Constituţia persoanelor si manifesta- 
rea lor în relaţie sunt cele două fete ale aceleiaşi realităţi“. 

Plecând de la această teologie trinitară, Moltmann vrea să tragă consecin- 
tele pentru teologia politică: monoteismul îl înțelege pe Dumnezeu în termeni 
de autoritate, de stăpânire. Misterul pascal al lui Isus dă o altă versiune suve- 
ranitatii: Dumnezeu este înţeles ca si comuniune si, deci, libertatea este unire 
şi, totodată, comuniune. Treimea astfel înțeleasă este un program social. Oa- 
menii creați după imaginea Treimii sunt chemaţi la acest tip de unitate, la 
această perihoreză. „Unificării perihoretice a Dumnezeului Unul şi Întreit 
[drei-einig] îi corespunde experienţa comunităţii lui Cristos”. Inhabitarea re- 
ciprocă a persoanelor arată că în Treime nu există subordinationism?. 

Moltmann vrea să elimine, până la un anumit punct, distanţa dintre Trei- 
mea economică şi Treimea imanentă. Funcţia pozitivă a acestei distincţii se 
află în salvgardarea libertăţii harului pe care ni-l dă Dumnezeu; crucea apare 
numai în economia salvifică, nu şi în Treimea imanentă”. Însă distincţia se 
arată a fi inoperantă când se pleacă de la ideea că, în Dumnezeu, libertatea si 


33 J. MOLTMANN, Trinità e regno di Dio..., 164. 

%4 J. MOLTMANN, Trinità e regno di Dio..., 186. 

35 J. MOLTMANN, Trinità e regno di Dio..., 171-172. 

36 J] MOLTMANN, Trinità e regno di Dio..., 194. Grija de a elimina pericolul subordinatio- 
nismului este ceva constant la autorii care propun un model social în Sfànta Treime, precum 
si la aceia care criticà constituirea persoanelor plecànd de la relatiile de origine. 

37 J], MOLTMANN, Trinità e regno di Dio..., 165; 173-174. 
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necesitatea nu se opun, ci coincid in iubire. Dumnezeu iubeste lumea cu ace- 
easi iubire care este el“. Astfel, ne putem gândi la Dumnezeu în sens temporal 
şi istoric. Moltmann vorbeşte despre „constituirea” Treimii si, pentru aceasta, 
se foloseşte în mare măsură de conceptele tradiționale; vorbeşte şi despre o 
viata trinitară, despre Treimea imanentă, despre comuniunea de iubire a celor 
trei persoane în inhabitarea lor reciprocă”. Însă, în acelaşi timp, Dumnezeu 
este deschis fata de creaţie, timp, istorie. Astfel, problema unității in Dumne- 
zeu, a Tatălui, a Fiului şi a Duhului Sfânt, este o problemă a escatologiei, a 
consumării istoriei trinitare în Dumnezeu“. Istoria trinitară nu este completă, 
deoarece trăim încă un timp al păcatului, al morţii etc. Fiecare dintre noi tre- 
buie să colaboreze pentru ca forțele răului să fie învinse, ca să fie depăşită di- 
viziunea şi să prevaleze forțele unităţii. Istoria trinitară va fi completă când, în 
consumarea escatologică, Dumnezeu va fi toate în toţi (1Cor 15,28), Dumne- 
zeu va fi glorificat în creaţie şi creaţia va fi glorificată în Dumnezeu”. 

Avem aici o concepţie despre unitatea Treimii, calificată drept „deschisă”, 
care continuă să trezească diferite întrebări. Libertatea divină se păstrează în 
economie sau se realizează în aceasta? Care este legătura care, în ultimă in- 
stanta, îi uneşte pe cei trei? Această unire este doar rezultatul unui proces? 
Moltmann, pe de altă parte, vede cele trei persoane corelate între ele, dar nu 
admite că relaţia este persoana sau că o constituie. Consideră că aceasta duce 
la modalism. După el, în schimb, Tatăl este desigur corelat Fiului, dar acest 
fapt nu-l constituie, ci îi presupune existența“. După cum se vede, voința ho- 
tărâtă de a elimina pericolul modalismului face să apară îndoiala dacă nu 
cumva ne apropiem de cealaltă extremă. Nu se abandonează conceptul de uni- 
tate a naturii în Dumnezeu, dar ne vine greu să evităm impresia că această 
natură este posedată de cei trei care, într-un al doilea moment, intră în relaţie: 
„Conceptul de substanţă reflectă relaţiile persoanei cu natura divină comună. 
Conceptul de relaţie reflectă relația persoanelor între ele. Persoanele Treimii 


subzistà în natura divină comună, există în relaţiile lor reciproce”*. 


°8 J. MOLTMANN, Trinità e regno di Dio..., 166. 

3 J. MOLTMANN, Trinità e regno di Dio..., 176s.u. 

4°]. MOLTMANN, Trinità e regno di Dio..., 164. 

4 J, MOLTMANN, Trinità e regno di Dio..., 175. 

4 J. MOLTMANN, Trinità e regno di Dio..., 186. 

4 J, MOLTMANN, Trinità e regno di Dio..., 186. Asa cum se vede, autorul vrea sà evite con- 
ceptul de relatie subzistentà. Evident, cu aceasta scurtà expunere, nu pretindem sa clarificam 
pe deplin gândirea lui Moltmann. Ne limităm să semnalăm linia fundamentală si problemele 
pe care le ridică, în legătură cu ceea ce am spus deja despre Sfânta Treime în relație cu misterul 
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3. Autoconstiinta si alteritatea in persoanele divine 


»Doctrina Treimii nu ne poate face sa ne inchidem in (falsa) alternativa 
între o concepţie rigid «monosubiectiva» şi o concepţie «socială» a Treimii”™. 
Şi, de fapt, încercările recente făcute în câmpul teologiei catolice au încercat să 
evite aceste două extreme. Din scurta prezentare a criticilor formulate împo- 
triva lui K. Barth si K. Rahner, pe de o parte, si J. Moltmann, pe de altă parte, 
cred că s-a putut întrevedea ceva din ceea ce vom expune în continuare. Dacă 
unitatea esenței divine exclude în Dumnezeu trei autoconstiinte, acesta nu 
este un motiv pentru a exclude trei agenti, trei subiecte, ori pentru a renunța, 
desigur, cu precautia necesară, la o explicare a misterului unității divine, care 
să tina cont de alteritate şi intersubiectivitate. 

Deşi se afla încă în cadrul teologiei scolastice tradiționale, B. Lonergan vorbea 
despre Tatăl, Fiul si Duhul Sfânt ca despre trei subiecţi care, referiti unii la alţii 
de către relaţii, sunt, fiecare dintre ei, conştienţi de sine şi de ceilalți la care se 
referă. Există trei subiecţi divini şi conştienţi, ceea ce nu înseamnă că există o 
pluralitate de conştiinţe, deoarece în Dumnezeu actul esenţial şi actele notio- 
nale nu sunt în mod real distincte. Însă, existând o pluralitate de subiecți, exis- 
tă o pluralitate de subiecţi conștienți. De aici se deduce că „există trei subiecți 
conştienţi în mod reciproc prin intermediul unei singure conştiinţe care este 
posedată în mod diferit de fiecare dintre cei trei”*. Aproape ad litteram, l-a 
urmat W. Kasper“ care, din partea sa, vorbeşte şi despre dialogul ce caracterizează 


pascal. G. GRESHAKE, Der dreieine Gott..., 168-171, vede la Moltmann pericolul unui anumit 
triteism; W. PANNENBERG, Teologia sistematica, I, 377, considerà cà Moltmann nu cade în 
triteism, ci se opune unei unitàti a lui Dumnezeu care nu este trinitarà, chiar dacà nu a reusit 
să-şi formuleze în mod adecvat gândirea în ce priveşte constituirea Treimii, pe de o parte, 
plecând de la Tatăl, şi, pe de altă parte, în relaţiile reciproce. Foarte mult inspirat de Molt- 
mann, L. Boff a voit să caute în comuniunea perihorezei o a treia cale între teologia greacă si 
teologia latina, pentru a exprima unitatea si diferența în Dumnezeu; cf., mai ales, L. BOFF, 
Trinită e societă, Cittadella, Assisi 1987; IDEM, La Trinidad es la mejor comunidad, Madrid 
1990. 

^t J, WERBICK, „Dottrina trinitaria’, în Nuovo corso di dogmatica, II, ed. Th. Schneider, 
Queriniana, Brescia 1995, 636. 

45 Tria subiecta sunt invicem conscia per unam conscientiam quae aliter et aliter a tribus 
habetur’, B. LONERGAN, De Deo trino..., 193; cf. 186-196. Desi Lonergan vorbeşte despre trei 
subiecți, nu crede însă că cele trei persoane sunt un eu şi un tu intratrinitar (cf. supra, nota 
159). În legătură cu aceasta, cf. J.M. MCDERMOTT, „Person and Nature in Lonergan’s De Deo 
Trino”, Ang. 71 (1994) 153-185, în special 182-185. 

46 „În Sfânta Treime avem de-a face cu trei subiecți, care sunt in mod reciproc conştienţi 
de unica $i aceeaşi conștiință, posedată în moduri diferite de trei subiecți diferiți”, W. KASPER, 
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persoanele divine: ,,Persoanele divine nu numai ca exista in dialog, ci ele insele 
sunt dialog”. Şi E Bourassa subliniază că ceea ce individualizează persoanele 
distincte (opuse) între ele nu este o individualizare absolută, ci caracterul re- 
ciproc al relaţiilor, care este o comunicare totală şi reciprocă în plinătatea sub- 
stantei divine: „Toate ale mele sunt ale tale” (In 17,10). Eu-l divin nu este doar 
infinit, ci este şi comunicarea totală a infinitatii sale. Este o promovare la infi- 
nit a celui căruia i se comunică. Astfel, comunicarea Tatălui către Fiul îl naște 
pe acesta în plinătatea sa, ca Dumnezeu unic cu el. Persoana este constituită 
pentru a exista în plinătatea intercomunicării personale. Fiecare este personal 
conştient si liber în proprietatea sa personală, în exercițiul aceleiaşi conştiinţe 
infinite. Astfel, fiecare persoană este comunicare totală de sine, şi perfecta co- 
municare comportă o armonie totală, o unitate infinită, în plinătatea constiin- 
tei, a iubirii şi a libertăţii. O comunicare personală reciprocă, totală si infinită, 
se opune independenţei şi limitării. Aşadar, în Dumnezeu nu există trei con- 
ştiinţe distincte, ci o unitate perfectă de substanţă si iubire, nu există un al tău 
şi un al meu. Această conştiinţă, însă, este personală. Constiinta divină este 
una, în timp ce eu-l divin nu este eu-l comun al celor trei persoane, ci în mod 
distinct eu-l propriu al fiecăreia dintre ele. Fiecare persoană divină este consti- 
entà de sine, fiind conştientă că este Dumnezeu, de aceea, această conştiinţă 
este în comuniune, este o conştiinţă exercitată de fiecare în comuniune cu 
celelalte. „Unitatea interioară în Dumnezeu, care este în mod infinit conştient 
şi plinătate a iubirii, nu este o unitate inertă și solitară ca cea a unei persoane 
unice, ci o comunitate de viata a Tatălui și a Fiului care este unica lor iubire”. 

Alti autori catolici au urmat cu mai multă hotărâre linia dialogului şi a ana- 
logiei relațiilor interumane, linie pe care am văzut-o deja prezentă la unii din- 
tre autorii citați mai sus. La Augustin, am notat numai câteva dintre trăsăturile 
acestei linii, însă, desigur, la el predomină analogia psihologică. Mai hotărât, 


Il Dio di Gesù Cristo, 385. 

4 W. KASPER, Il Dio di Gesù Cristo, 353. Cât priveşte acest punct, se îndepărtează de Lo- 
nergan. 

48 E Bourassa, „Personne et conscience en théologie trinitaire”, 719; pentru ceea ce ur- 
mează, cf. si 717; 720; IDEM, „La Trinità” în Problemi e prospettive di teologia dogmatica, ed. 
K.H. Neufeld, Queriniana, Brescia 1983, 352-353: ,,Constiinta de sine exercitată personal de 
fiecare dintre persoanele din Dumnezeu este, pentru fiecare, constiinta de a fi Dumnezeu, si 
aceasta în comun cu celelalte persoane, si constiinta de sine ca distinctà de celelalte, dar intr-o 
relatie a intregii existente proprii cu celalalt (...) Aceastà înseamnà o viata divinà tràità de fie- 
care persoanà, în mod divin, deci unic, infinit si în întregime pentru cealaltà (...) Aceastà 
constiinta personalà a unei existente traite pentru celalalt, intr-o reciprocitate atàt de totala si 
infinità, este culmea unităţii”, 
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Richard de Saint-Victor pleaca de la analiza iubirii interumane, si nu e greu de 
observat in teologia recenta o noua apreciere a acestei perspective. Alaturi de 
categoria „eu”-lui, pe care am văzut-o că predomină la K. Barth, a fost folosită 
şi cea de „noi” în Dumnezeu, chiar dacă in mod diferentiat la un autor sau altul. 

Foarte mare a fost influenţa exercitată — deşi a suscitat şi discuţii - de mo- 
delul dezvoltat de Heribert Miihlen: Tatăl este caracterizat ca eu, Fiul ca tu si 
Duhul Sfânt ca noi al Tatălui si Fiului, „noi în persoană”, am putea spune un 
noi ipostaziat. Mühlen observă cu grijă că noi nu poate fi niciodată pluralul 
primei persoane, pentru că, la limită, aceasta nu tolerează pluralul. Eu este 
unul singur, în timp ce pot fi mai multi voi, sau mai multi ei. Noi este pluralul 
primei si, în același timp, al celei de a doua persoane, pluralul Tatălui şi al Fi- 
ului. Căsătoria oferă o imagine a acestui noi; căsătoria nu este nici un al tău, 
nici un al meu, ci un al nostru. Fără îndoială, Mihlen se plasează pe linia tra- 
ditiei occidentale care l-a văzut pe Duhul Sfânt ca iubirea reciprocă dintre 
Tatăl şi Fiul şi ca expresie a unităţii ei, aşa cum a făcut Augustin şi o mare parte 
a tradiţiei occidentale. Deşi recunosc validitatea intuitiei sale, unii critici s-au 
întrebat daca Miihlen a justificat caracterul exclusiv al aplicării pronumelor la 
Tatăl şi la Fiul şi ce anume spun acestea despre proprietăţile personale ale Ta- 
tălui şi ale Fiului. Nu ar putea fi aplicate şi Duhului Sfânt? De altfel, dacă acesta 
este noi-ul Tatălui si Fiului, proprietatea sa personală nu rezultă a fi desfigurată*? 

Şi ]. Ratzinger a folosit o metaforă asemănătoare, introducând ideea de plu- 
ralitate a subiecţilor şi a dialogului în Dumnezeu: 


Conceptul de persoană, plecând de la originea sa, exprimă ideea dialogului şi a lui 
Dumnezeu ca ființă dialogica. El îl prezintă pe Dumnezeu ca o ființă ce trăieşte în 
cuvânt şi există ca eu şi tu şi noi în Cuvânt. Această cunoaştere a lui Dumnezeu îi 
explică omului, într-o manieră nouă, propria ființă”. 


Plecând de la Augustin, Ratzinger defineşte persoana ca fenomenul totalei 
relativitati, care, in plinătatea sa, poate avea loc numai în Dumnezeu, dar care 
semnalează direcţia a ceea ce, într-un fel, este orice ființă personală, deci şi 


* Cf. H. MÜHLEN, Heilige Geist als Person in der Trinităt in der Inkarnation und im Gna- 
denbund, Miinster 1963, 100-168; IDEM, Una mystica persona. La Chiesa come il mistero dello 
Spirito Santo in Cristo e nei cristiani: una persona in molte persone, Citta Nuova 1968, 246-251; 
Duhul Sfânt este o persoană in două persoane în sânul Sfintei Treimi, expresie ce corespunde 
formulei ecleziologice pe care autorul o propune: o persoană în multe persoane. 

°° Cf. de exemplu, A. MILANO, La Trinità dei teologi e dei filosofi... 256-257; G. GRESHAKE, 
Der dreiene Gott..., 163; 194; A. GONZALEZ, Trinidad y liberacion, 198ş.u. 

51 J, RATZINGER, „Il significato di persona... 178. 
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omul”, Însă, în teologia creștină, nu există simplul principiu dialogic eu-tu al 
timpurilor moderne. Nu există acest simplu principiu dialogic din partea lui 
Dumnezeu, pentru că în el există întotdeauna noi-ul Tatălui, Fiului şi Duhului 
Sfânt. Și nici din partea omului, care există numai în continuarea poporului 
lui Dumnezeu, în ultimă instanţă, există în Cristos, care unește noi-ul oame- 
nilor cu Tu-ul lui Dumnezeu”. 

Şi von Balthasar a folosit imaginea noi, dar nu noi-ul celor trei, cum face ]. 
Ratzinger, ci a Duhului Sfânt ca noi, dialogul veşnic dintre Tatăl şi Fiul, pe o 
linie ce are puncte de contact cu H. Miihlen™. Foloseşte însă si imaginea fe- 
cunditàtii matrimoniale care se deschide în fiul”. Conform acestei metafore, 
Duhul Sfânt ar apărea mai curând ca rodul unităţii Tatălui şi Fiului. Von Balt- 
hasar crede că, cu această imagine, avem o completare la ideea dialogului ex- 
clusiv eu-tu, care, în pofida tuturor diferenţelor, ar corespunde şi acelei imago 
Trinitas înscrisă în creatură. Ea nu numai că depăşeşte închiderea eu-lui din 
conceptul augustinian, ci permite şi ca acel condilectus, care, în concepţia lui 
Richard de Saint-Victor este adăugat din exterior, să apară din aceeaşi intele- 
gere interioară a iubirii”. E clar că aceasta imagine nu poate fi absolutizată fara 


52 J. RATZINGER, „Il significato di persona..”, 181. Explicit este şi acest text: ,,«Eu»-l, factorul 
cel mai clar subiectiv, este posesia mea cea mai totală, dar, în acelaşi timp, şi proprietatea care 
îmi aparţine cel mai puţin. Astfel că, aici, conceptul de pură substanță (a lucrului subzistent în 
sine!) este încă o dată spart, deoarece ni se arată modul în care o ființă cu adevărat conştientă 
de sine înţelege, totodată, că nu-şi aparţine siesi tocmai în subzistenta sa autonomă; ni se arată 
că această ființă ajunge să-şi dobândească conştiinţa de sine numai îndepărtându-se de sine, 
regàsindu-si adevărata originalitate tocmai în corelaţie”, IDEM, Introduzione al cristianesimo. 
Lezioni sul simbolo apostolico, Queriniana, Brescia 1971*, 146; cf. si 138-139. 

53 J, RATZINGER, „Il significato di persona..”, 187-188. 

54 H.U. VON BALTHASAR, Spiritus Creator. Saggi teologici, Morcelliana, Brescia 1983, 109-110 

°° H.U. von BALTHASAR, Teologica. Verità di Dio, II, 47-48, îl citează pe M.J. Scheeben, 
dupà care, mama, care este legàtura de unire între tatà si fiu, ar putea fi imaginea Duhului 
Sfant. Însà acelasi Scheeben era constient de faptul cà ideea era stràinà traditiei. Am vazut cà 
deja Augustin o refuzase in mod expres. În termeni mult mai generici, loan Paul al II-lea a 
folosit în diferite circumstanţe această analogie a familiei: „S-a spus foarte frumos şi profund 
că Dumnezeul nostru, în misterul său cel mai intim, nu este o solitudine, ci o familie, din 
moment ce are în sine paternitatea, filiatiunea si esența familiei, care este iubirea”; IOAN PAUL 
AL II-LEA, Omelia a Puebla (28 ianuarie 1979), 2: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, II/1, Città 
del Vaticano 1979, 182. Şi în IDEM, Lettera alle famiglie (2 februarie 1994), 6: EnchVat 14, 96- 
97, noi-ul divin constituie modelul veşnic al noi-ului uman, mai ales al acelui noi uman, care 
este format din bărbat si femeie, creati după imaginea si asemănarea divină. 

°° H.U. von BALTHASAR, Teologica. Verità di Dio, II, 49. 
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riscul de a cădea într-o forma de triteism”. Dar poate ajuta sa arate că unitatea 
celor doi se exprimă şi este garantată de un al treilea, că iubirea perfectă dintre 
cel care iubeşte şi cel iubit nu există fără acel condilectus care apare în interio- 
rul acestei iubiri. 

Cu nuanţe diferite, care nu pot fi trecute cu vederea, teologia catolică a în- 
cercat să clarifice misterul persoanelor divine în unitatea şi distincţia lor, com- 
binând elementele de autoposedare si autoconstiinta si de relaţie interumana. 
Pentru ambele, tradiţia oferă elemente valide, chiar dacă introducerea acestor 
elemente în gândirea teologică nu se explică fără influența exercitată de evolu- 
tia antropologică si filozofică. 

Autoposedarea în conștiința de sine şi condiţia subiectului sunt recunoscute 
ca elemente integrante ale noţiunii de persoană divină. În acest sens, a fost 
foarte mult urmată propunerea lui Rahner, chiar dacă avertismentul său fata 
de pericolul triteismului nu a căzut în gol. Trebuie subliniat imediat, şi, de 
fapt, aşa se face în teologia catolică, că cei trei subiecţi au o singură autocon- 
ştiinţă, o singură libertate, o singură iubire şi o singură cunoaştere“. Fiecare se 


57 Același autor semnalează cà nici un model nu poate fi absolutizat; cf. H.U. von BALTHA- 
SAR, Teodrammatica..., III, 484-485; IDEM, Teologica. Verità di Dio, II, 27-32: modelul inter- 
personal nu reuşeşte să ajungă la unitatea substanţială a lui Dumnezeu; modelul interpersonal 
nu exprimă acel a sta fata în fata real și permanent al ipostazelor în Dumnezeu; cf. şi J. WE- 
BICK, „Dottrina trinitaria”, 617-618; 639-640. Despre diferitele încercări, destul de diferite şi 
cât priveşte rezultatele lor, de a fonda unitatea divină pe comuniunea personală, cf. ].]. 
O’DonnELL, „Ihe Trinity as Divine Community’, in Greg. 69 (1988) 5-34. Despre unele as- 
pecte ale problemei în teologia actuală, cf. B.J. HILBERATH, Der dreieine Gott und die Gemein- 
schaft des Menschen, Mainz 1990. 

58 În acest sens, se poate vorbi despre o anumita linie de consens; in afara de autorii deja 
citati, cf. A. MILANO, La Trinità dei teologi e dei filosofi, 242-246; J.M. Nicoras, De la Trinité 
a la Trinité. Syntese dogmatique, Fribourg 1985 (există trei persoane conştiente si libere, dar o 
singură conștiință); G. GRESHAKE, Der dreieine Gott..., 122: „În Dumnezeu există o singură 
conștiință, o singură cunoaștere, o singură iubire, o singură acțiune liberă, dar toate aceste 
acte nu sunt realizări ale naturii, ci ale subiecţilor personali. Adică, subiecţii acestor acţiuni 
sunt trei autoconstiinte, trei centre ale cunoașterii, trei libertăţi”. Personal, as prefera aceasta 
formulare: trei autoconstienti, trei liberi etc., dând astfel mai multă atenţie persoanei. In mod 
legitim ne putem îndoi de oportunitatea folosirii categoriilor de subiect, de eu şi tu în Dum- 
nezeu în Treimea imanentà; ar fi suficient să se vorbească despre realitate în autoposedare; asa 
se exprimă A. GONZALEZ, Trinidad y liberacion, 194, care se inspiră din categoriile lui X. Zu- 
biri, şi care, evident, adaugă că această autoposedare există în deplina comuniune şi în dărui- 
rea totală şi reciprocă a persoanelor. Deşi sunt conştient de dificultate, în expunerea mea fac 
abstracţie de aceste precizări, deoarece, dacă, în economia salutis, persoanele apar ca un eu şi 
un tu, trebuie să ne gândim că in Treimea imanentă există ceva corespunzător acestui mod de 
a se face cunoscut al Tatălui, al Fiului si al Duhului Sfânt în economia salvifică. 
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autoposeda si este autoconstient in relatia cu ceilalti si in deplina comuniune 
cu ei. Fiecare este distinct in radicala rationalitate (persoana este relatia), astfel 
că fiinţa fiecărei persoane, Tatăl, Fiul şi Duhul Sfânt, şi corespondenţa cu cele- 
lalte două sunt identice”. În persoanele divine, ființa fiecăreia dintre ele coin- 
cide cu relaţia cu celelalte în comuniunea perfectă a unicei iubiri. Autopose- 
darea fiecărei persoane se identifică cu dăruirea totală fata de celelalte două. 
Numai întrucât este relationata cu celelalte, fiecare persoană divină isi are pro- 
pria identitate. 

Urmând cuvintele lui Isus: „Toate ale mele sunt ale tale si toate ale tale sunt 
ale mele” (In 17,10) şi „Ca toţi să fie una, dupa cum tu, Tata, esti în mine si eu 
in tine” (In 17,21), ne putem gandi ca, cu necesara includere a Duhului Sfant, 
la o unire a persoanelor care, păstrând distincţia corespunzătoare eu-lui si tu- 
ului, elimină total un al meu si un al tău. Unitatea este un a fi în, şi nu doar un 
a fi cu altul, într-o comuniune perfectă care este inhabitarea reciprocă. Este 
clară diferenţa fata de persoana umană, care, desi este mereu în relație şi des- 
chisa altora, există întotdeauna într-o anumită tensiune între a fi ea însăși si 
relația cu altul (de aceea, ne putem închide fata de Dumnezeu şi fata de aproa- 
pele); chiar şi în comuniunea cea mai perfectă pe care ne-o putem imagina, 
nu-i putem face pe ceilalți partasi la tot ceea ce suntem, nici să participăm 
total la ceea ce sunt si au cei care ne înconjoară. Însă, în Dumnezeu, persoane- 
le există într-o totală expropriere de sine şi într-o absolută dăruire. 

Toate imaginile şi modelele care, plecând de la realitatea umană, vor să ne 
ilumineze accesul la mister, vor trebui să recunoască limita fundamentală a 
infinitei superioritati a modelului fata de imagine şi imposibilitatea de a-l în- 
chide pe Dumnezeu în schemele noastre umane. Cu cât teologia se aventurea- 
ză mai mult în explorarea misterului divin, cu atât ar trebui să fie conştientă de 
momentul apofatic, care, fără să fie absolutizat, trebuie să o caracterizeze me- 
reu. Orice imagine ar fi încă de la început relativizată, fie chiar şi pentru faptul 
că Isus nu a folosit-o atunci când şi-a luat sarcina de a explica în termeni ome- 
neşti dumnezeirea persoanei sale. Evident, aceasta nu înseamnă că trebuie să 
dispretuim eforturile seculare ale teologiei, nici încercările mereu noi de a 
motiva speranţa noastră. 


5° Cf. J. WERBICK, „Dottrina trinitaria’, 652; G. GRESHAKE, Der dreieine Gott..., 184-185; 
J.M. Rovira BELLOSO, Tratado de Dios uno y trino, 636: intimitatea si relația sunt unul si ace- 
lasi lucru. 

°° Cf. H.U. von BALTHASAR, Teologica. Verità di Dio, II, 53-54. 
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In unitatea unicei dumnezeiri subzista Tatal, Fiul si Duhul Sfant, in mod 
real distincti unul fata de altul in virtutea relaţiilor reciproce. Acestea însă nu 
numai că îi disting, ci îi şi unesc într-o iubire infinită şi într-o compenetrare 
reciprocă. În Dumnezeu, unitatea şi distincţia nu se contrapun. Expresiile bi- 
blice ale unităţii Tatălui şi Fiului (In 10,30; 14,9-10 etc.; cf. şi Evr 1,3: Fiul, 
strălucirea gloriei lui Dumnezeu şi amprenta substanței sale) trimit la o unitate 
în distincție, care, desigur, merge dincolo de ceea ce ne putem imagina. 

De altfel, trebuie să ţinem cont de faptul că, în Dumnezeu, nu există nici o 
repetare si, deci, că Tatăl, Fiul şi Duhul Sfânt nu numai că sunt uniti, ci sunt 
persoană în mod distinct. Am făcut aluzie la această problemă. Am văzut că, 
cel puţin plecând de la Augustin, folosirea pluralului „trei persoane” apare ca 
problematic. Necesitatea ne obligă la aceasta. Fiecare persoană se identifică cu 
esența divină, astfel că Dumnezeu nu ,,creste” cu suma Tatălui, Fiului si Duhului 
Sfânt. Diferite intervenţii magisteriale, încă din antichitate, ne avertizează cu 
privire la multiplicarea în Dumnezeu. Așa, de exemplu, se exprimă Papa Or- 
misda în 521: „Unum est sancta Trinitas, non multiplicatur numero, non cres- 
cit augmento” (DH 367). Conciliul al XI-lea din Toledo (675) notează că 
Dumnezeu este Treime, dar nu este „triplu”!. Fiecare persoană nu este fara 
celelalte, dar aceasta nu înseamnă că are nevoie de o completare, pentru că i-ar 
lipsi ceva. Fiecare persoană este Dumnezeu în întregime. Acesta este un alt 
motiv pentru care în Dumnezeu nu există loc nici pentru sumă, nici pentru 
multiplicare. Referinta fiecărei persoane la celelalte două, fara de care nu este 
nici o persoană divină, pe de o parte, aparţine in mod necesar fiinţei divine; pe 
de altă parte, există numai în pura revărsare a iubirii, şi nu pentru a umple 
vreun fel de deficiență sau lipsă. 


6! Quae non triplex, sed Trinitas et dici et credi debet. Nec recte dici potest, ut in uno Deo 
sit Trinitas, sed unus Deus Trinitas” (DH 528); se inspiră din AUGUSTIN DE HIPPONA, De 
Trinitate, VI, 7, 8: CCL 50, 238; cf. VII, 1, 2: CCL 50, 249. Acelaşi conciliu: „nec minoratur in 
singulis nec augetur in tribus” (DH 529); „nec recedit numero nec capitur numero” (DH 530). 
Interesantă este şi precizarea pe care o face Pius al VI-lea în bula Auctorem fidei, din 1794: 
Dumnezeu este unul „în trei persoane distincte, dar nu distinct în trei persoane” (DH 2697). 
Numeroase alte intervenţii au repetat aceste idei: cf., între altele, DH 470; 490; 501; 800; 803- 
804; 1880 etc. Despre dificultatea pe care, încă din antichitate, a prezentat-o numărul în Dum- 
nezeu, se poate vedea în H.U. von BALTHASAR, Teologica. Verità di Dio, III, 100-105. Cf. 
AMBROZIU DE MILANO, De Spiritu Sancto, III, 13: CSEL 79, 189: „Quomodo pluralitatem re- 
cepit unitas divinitatis, cum pluralitas numeri sit, numerus autem non recipiat divina natu- 
ra?”; VASILE DE CEZAREEA, De Spiritu Sancto, 18, 44-46: SCh 17bis, 402-410: orice ipostază 
este numită în ea însăși. 


